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POUR LA GLOIRE DE DIEU 


« Si quis.. mundum ad Dei gloriam conditum esse ne- 
gaverit, anathema sit. » D’après le rapport du cardinal 
Simor, cette définition du Concile du Vatican, dans sa 
constitution De fide, c. 1, canon 5, vise la doctrine des 
Günthériens qui repoussaient la formule traditionnelle de 
Dieu créant pour sa gloire : c’était, selon eux, prêter à Dieu 
un égoïsme indigne de lui que de se l’imaginer assignant 
une telle fin à ses créatures. Contre eux le Concile définit 
que le monde a bien été fait « pour la gloire de Dieu (1) ». 

Cet enseignement est complété par la phrase du chapi- 
tre correspondant où il est dit que Dieu a fait de rien les 
créatures tant spirituelles que corporelles & bonitate sua et 
omnipotenti virtute, non ad augendam suam beatitudinem 
nec ad acquirendam, sed ad manifestandam perfectionem 


_suam per bona, quae creaturis impertitur (2) ». En dis- 
cutant, au nom de la Deputation de la for, les amendements 


proposés par les Pères du Concile au schema qui leur 
avait été soumis, le rapporteur, Mgr Gasser, fait re- 
marquer que cette dernière phrase indique surtout la 
finis operantis de la création, le motif qui a poussé Dieu à 
créer, savoir sa propre bonté qui le porte à se communi- 


quer, tandis que l'expression du canon 5, indique plutôt la 


(1) DENZINGER-BANNWART, 1805; CAVALLERA, Thesaurus, 616. Le 
rapport de Simor dans Cozzecrio Lacensis, VII, 86; Mans, t 51, c. 46: 
«... Contra eos qui catholicam ecclesiam calumniantur, dum docet 
mundi creationem esse propter gloriam Dei, quasi nempe Deum sisteret 
suae propriae utilitatis et sui proprii commodi studiosum, et quasi 
nempe ecclesia negaret finem operantis fuisse bonitatem suam... ut 
nempe bonitatem suam creaturis impertiretur : contra hos errores diri- 
guntur canones. » 

(2) DENzINGER , 1783 ; CAVALLERA, 619. 
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finis operis, le but assigné par Dieu à ses créatures com- 
me la fin ultime de toute leur activité, savoir sa gloire à 
procurer (1). L’un des Pères aurait voulu voir compléter 
la formule de ce canon en disant «ad gloriam Dei, ut ad 
creationis finem primarium et ultimum »; la députation, 
par l’organe de Mgr Gasser, écarta l'amendement, jugeant 
que, puisqu'il s’agissait d’une définition de foi, mieux va- 
lait se contenter de la formule plus générale : le rap- 
porteur du reste s’empressa d’ajouter que la doctrine expri- 
mée dans l’amendement ne pouvait faire de doute pour 
personne, que la béatitude de la créature n’était pas le der- 
nier terme dans l’ordre des fins, mais était elle-même or- 
donnée à la gloire de Dieu que les bienheureux procure- 
raient par leur bonheur, comme les damnés privés de cette 
béatitude la procureraient malgré eux par leur châti- 
ment (2). 

La célèbre devise de S. Ignace, Ad maiorem Dei glo- 
riam, pour une plus grande gloire de Dieu, n’est donc pas 
une simple pensée pieuse, mais l’expression pratique d’un 
dogme défini par l'Eglise. S’il est vrai du reste que le fon- 
dateur de la Compagnie de Jésus a employé dans ses Cons- 
titutions avec une particulière prédilection ces mots et les 
expressions équivalentes comme in maius Dei obsequium, 
in laudem et honorem Dei (3), il est non moins vrai qu’il 


(4) Cor. Lacensis, 110 ; Mansi, t. 51, c. 193. 

(2) Coz. Lacensis, VII, 116 ; Mansi, t. 51, 198: « Ut ad creutionis ji- 
nem primarium seu ultimum: optima sunt ista etin se etiam omnino 
certa. Nam utique omnis creatura destinata est et refertur primario et 
ultimo ad Deum ipsum, et felicitas creaturae est subordinata huic ulti- 
mo fini : quia solummodo potest felicitas ista acquiri tendendo in Deum, 
proinde agnoscendo finem ultimum gloriam Dei. Et insuper etiam ea 
ex causa est felicitas creaturae subordinatus finis creaturae, quia etiam 


ii, qui non sunt beatificandi, sed potius damnandi, ad gloriam Dei con- 


ferunt, quamwvis sua felicitate frustrentur. Ergo certa sunt omnia ; sed... 
cum error iste sub anathemate proponatur, ergo tanquam haereticus 
proscribatur, (sufficit] dicere illi anathema esse, qui negaverit, mundum 
ad Dei gloriam conditum esse. » 

(3) Constilutiones Socielatis Iesu. Romae, 1908 : Ex. Gen., 1, n. 3, 
p- 3, maius Dei obsequium semper intuendo ; 1, n. 10, p. 5, ad maio- 
rem Dei gloriam ; 1,n. 13, p. 7, ad gloriam et honorem divinae maies- 
tatis ; 2, n. 6, p. 9, se totum dedicat maiori servitio et gloriae sui crea- 
toris et Domini ; 8, n. 14, p. 15, ad maius obsequium et gloriam divinae 
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n’a fait en cela que suivre les exemples qu’il trouvait dans 
Ecriture et chez les saints. C’est S. Paul concluant ses en- 
seignements aux Corinthiens sur les viandes immolées aux 
idoles par la formule : « Sive ergo manducatis, sive bibitis, 
omnia in gloriam Dei facile... Imitatores mei estote, sicut 


et ego Christi ». (7 Cor., 10, 31 ; 11, 1). C’est S. Benoît 


concluant lui aussi le chapitre 57 de sa règle par les mots 


de S. Pierre (7 Petr., 4, 11) : « ut in omnibus glorificetur 


Deus » (1). C’est déjà l'Ancien Testament tout entier qui est 

plein de la pensée de Dieu à glorifier (2). Nous pouvons 
donc supposer, commeune doctrine catholique hors de dis- 
cussion, que dans notre vie spirituelle, dans notre activité 
surnaturelle, la fin suprême et dernière, à laquelle toutes 
les autres fins que nous pouvons et devons légitimement 
poursuivre, viennent s’ordonner elles-mêmes comme 


moyens, c’est la gloire de Dieu à procurer : notre béatitude 
éternelle dans la vision béatifique est le moyen essentiel 


de glorifier Dieu; la volonté de Dieu que nous devons ac- 
complir, le service qu’il nous demande, c’est de procurer 
sa gloire. 

Mais, étant donné la place centrale de cette idée de la 
gloire de Dieu pour notre vie intérieure, il vaut la peine de 
s’arrêter dans ces quelques pages à la rendre aussi précise 
que possible et à marquer avec soin quels rapports ont 
entre eux les divers aspects qu’elle revêt pour nous. 


La notion de gloire se présente dans la tradition théo- 
logique avec une remarquable unité et fixité. Déjà lorsque 
S. Augustin écrivait que « Gloria est frequens de aliquo 
fama cum laude », il notait que c’était là une définition re- 


maiestatis ; 3, n. 15, p. 15, ad maiorem laudem et gloriam Dei ; 4, n. 3, 


- p 17, ad maiorem Christi Domini nostri gloriam, etc. Inutile de prolon- 


ger la liste qui s’allongerait indéfiniment à travers les 300 pages du 
volume. 

(1) Reqgula monachorum, c. 57, ed. Burzer, Friburgi, 1912, p. 99. 
La vulgate porte pour I Pet. 4, 41 : ut in omnibus honorificetur Deus : 
mais le texte grec a bien Goëd£nrot, glorificetur. 

(2) Voir Gray dans Hasrinés. Dict. of the Bible, 2, 184; pour le 
Nouveau Testament, ZoreLz, Leæicon graec. N. T., 2 ed., 1931, 331 ss, 


ou Cremer-KôaeL, Bibl. Theol, Würterbuch, ed. 11, Gotha, 1923, 345 ss. 
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çue des anciens (1). Ce n’est pas toutefois cette formule du 
grand docteur qui deviendra classique dans la théologie, 
mais celle équivalente qu’il emploie dans le traité Contra 
Maximinum arianum : la gloire & est clara cum laude 
notitia (2) ». C’est, en effet, cette dernière définition que 
donne S. Thomas (II-II, q. 132, a. 1, cf. q. 193, a. 1, ad 3), 
et que tous reprendront après lui. 

Même accord pour distinguer une gloire d’ordre pure- 
ment objectif, extrinsèque, fondement de la gloîre vérita- 
ble et formelle, savoir Les actes, les effets qui manifestent 
au dehors l’excellence d’un être ; et cette gloire formelle, 
entendue au sens propre, qui consiste à voir cette excellence 
connue, louée, admirée, aimée. C’est ainsi que « l’homme 
non seulement manifeste par sa nature les perfections di- 


vines (gloire extrinsèque, objective), mais, étant doué de 


raison, connait ces perfections, les aime et les loue, ren- 
dant ainsi à Dieu immédiatement, par lui-même, un tribut 
de gloire formelle (3) ». 


Il y a donc une gloire de Dieu procurée par l’homme, 


comme par les autres créatures, du fait même de son exis- 
tence, et cette gloire de Dieu sera augmentée dans la me- 
sure où l’homme se perfectionnera lui-même moralement, 
surnaturellement. La bonté et les autres perfections de Dieu 


sont manifestées de façon bien plus haute et bien plus. 


splendide par la moindreintelligence créée que par les plus 
magnifiques spectacles de la nature inanimée ou par les indi- 


(1) Tract.in loan. 105, n. 3, PL. 35, 1905 : la définition est emprun- 
tée textuellement à Cicéron (Rhetorica, II, 55, ed Stroebel, Leipzig, 
Pr 160) ; le même texte est aussi cité par S. Thomas, De Malo, q. 
ÉEVAE 

(2) Contra Maximianum Ar., Il, 13, PL. 49, 770, expliquant le texte 
Rom. 16, 27, Augustin conclut : « Restat ergo ut soli sapienti Deo gloria 
sit per lesum Christum, hoc est clara cum laude notitia, qua innotuit 
gentibus Deus Trinitas.» | 

(3) H. Mamtu, Probalio carilatis, 3e éd., 1993, n. 14, p. 54. Voir 
aussi pour cette doctrine le bon résumé de Suarez, de Gratia, NII, 
c. {; ou encore Le GauDier, De nufura et statibus perfectionis, pars 1, 
sect. 1, c. 16. Parisiis, 1643, p. 37; dans Dicr. Tnéor. Cara: H. Pixar» 
DE LA BOULLAYE, art. Création, t 3 (1911), 2167 ss.; ibid., À. Micxez, art 
Gloire de Dieu, t. 6 (1920), 13875. 
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vidus les plus beaux du monde végétal ou animal. Et par- 
mi les hommes une âme plus belle, plus riche des dons de 
la nature et de la grâce, une âme de saint, d’un S. Paul ou 
d’un S. François d’Assise, glorifie Dieu de façon incom- 
parable par la seule sainteté, par la seule réalisation en 
elle d’une exceptionnelle participation à la vie divine dans 
un degré rare de grâce sanctifiante. 

On peut toutefois se demander si cette gloire de Dieu 
d’ordre objectifest bien déjà par elle-même celle qui nous est 
marquée par la foi comme le but dernier de tous nos efforts. 
Lorsque nous considérons l’homme nous pouvons facile- 
ment mêler les deux aspects de la gloire qu’il donne à Dieu, 
objectif et formel. Il sera plus aisé d'examiner la question 
à propos des êtres dépourvus d'intelligence pour qui il ne 
peut être question que de cette gloire purement objective. 

Nous avons tous dans la tête et dans le cœur les beaux 
passages de l'Ancien Testament, des Psaumes par exemple, 
sur le cantique des créatures : 


Les cieux racontent la gloire de Dieu, 

Et le firmament annonce l’œuvre de ses mains. 

Le jour crie au jour sa louange 

La nuit l’apprend à la nuit... (Ps. 18, 2-3). 


Et dans toutes nos mémoires chante le cantique de frate 
Sole... Mais précisément le célèbre cantique de S. François 
d’Assise marque très nettement en quel sens il faut entendre 
ce chant des créatures à la gloire de Dieu : 


Très haut, tout puissant, bon Seigneur, à toi sont les louanges, 
la gloire, et l’honneur et toute bénédiction. 

Loué sois-tu, mon Seigneur, avec toutes les créatures 
spécialement messire notre frère le soleil. 

Loué sois-tu, mon Seigneur, pour sœur lune et les étoiles. 

Loué sois-tu, mon Seigneur, pour frère vent. 


C’est donc par l’homme que les créatures inanimées 


Jouent Dieu, par les louanges formelles que leur beauté 


inspire à l’âme de l’homme. 

Si bien qu’on peut se demander si une création pure- 
ment matérielle eût glorifié Dieu, ou si plus simplement, 
ayant la création de l’homme il pouvait être déjà question 
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de gloire donnée à Dieu par les splendeurs des premiers 
âges géologiques de la terre ? 


Toutefois, sans même parler des anges qui, eux aussi, 


peuvent louer Dieu des beautés de la création matérielle, 
il est vrai que la complaisance même prise par Dieu dans 
ses œuvres, est pour lui une gloire véritable, au sens le plus 
fort du mot. 

En effet, toute gloire rendue à Dieu par des créatures 
quelles qu’elles soient, est une gloire purement accidentelle, 
n’ajoutant rien ni à la perfection, ni au bonheur de Pêtre 
infini. La gloire, la clara cum laude notitia essentielle, 
Dieu la possède en lui-même, et c’est la connaissance dont 
il se connaît lui-même compréhensivement, autant qu’il est 
connaissable, l’amour dont il s’aime autant qu’il est aima- 
ble, la souveraine complaisance qu’il a dans les infinies 
perfections de son être. Et sur cette gloire intime de Dieu, 
la révélation du mystère de la Trinité, en nous faisant con- 
naître en lui la distinction des trois Personnes, ouvre à nos 
yeux éblouis des perspectives que notre seule raison n’au- 
rait pu soupçonner (1). 

Mais à cette gloire essentielle que Dieu se donne à lui- 
même, viendra s’ajouler du fait de la création, même sim- 
plement matérielle, une première forme de gloire acciden- 
telle, savoir la complaisance prise par Dieu dans ces mani- 
festations contingentes de sa puissance, de sa sagesse et de 
sa bonté. 

On peut donc légitimement parler de la gloire rendue à 
Dieu par l’existence même des créatures, pourvu qu’on 
n’oublie pas qu’il s’agit là de gloire en un sens analogique, 
en tant que ces créatures fournissent par leur seule exis- 
tence matière à louange et à complaisance pour leur créa- 
teur. Mais si l’on veut parler de gloire, au sens formel, 


au sens plein et rigoureux du mot, cette gloire supposera 


toujours un être intelligent capable de connaître, louer et 
aimer et elle n’existera pas en dehors de lui. 
. . x , x 
Si maintenant nous revenons à l’homme, à l’homme 
élevé à la vie surnaturelle, il sera donc vrai de lui, bien 


(1) Cf. PinarD DE LA BOULLAYE, art. Création, dans Dicr. Tu. CaTH., 
t. 3 (1914), 2167. 


plus que des créatures inférieures qui l’entourent, que par 


sa seule existence, par le seul fait de sa sainteté, il glorifie 
Dieu objectivement, en donnant aux complaisances de son 
Créateur un objet dans leqnel ces complaisances peuvent 
s'élever jusqu’à l’amitié, jusqu’à l’amour d’adoption, et en 
procurant par là une gloire accidentelle bien plus haute 
que le monde matériel tout entier. 

Mais si supérieure que puisse être, même dans cet ordre 
d’idées, la gloire rendue par l’homme à Dieu en comparai- 
son des créatures inférieures, l’essentiel pour lui restera 
toujours dans le fait que, créature intelligente, il peut lui 
rendre immédiatement une gloire formelle : il peut con- 
naître Dieu, le louer et l’aimer. Seule, en effet, cette gloire 
formelle mérite pleinement et par elle-même le nom de 
gloire : ce que nous avons appelé gloire objective ne peut 
être qualifié de gloire qu’en fonction, en dépendance d’une 
intelligence qui y puise cette connaissance admirative et 
aimante qui est le seule vraie gloire. 

Cette vraie gloire l’homme pourra la rendre à Dieu sous 
une triple forme, à un triple niveau, répondant à la triple 
manière dont il peut connaître son Créateur : gloire phi- 
losophique, gloire de foi, gloire de vision ou, si l’on pré- 
fère, gloire naturelle, gloire surnaturelle initiale, tempo- 
relle, provisoire et gloire surnaturelle consommée, éter- 
nelle, définitive. 

Gloire pour Dieu du fait qu’un homme arrive à le con- 
naître par les arguments de la théodicée, et à admirer ce 
que ces arguments nous font entrevoir de ses perfections 
infinies. Gloire plus haute lorsque cet homme, éclairé par 
la révélation, découvre les splendeurs de la Trinité et des 
œuvres surnaturelles de Dieu, lorsqu'il admire et surtout 
aime de l’amour de charité surnaturelle le bien infini qui 
l'élève à son amitié. Gloire enfin incomparablement plus 
haute encore, lorsque pour ce chrétien succèdera aux om- 
bres de la foi, l’éblouissante clarté de la vision intuitive : 


alors, en effet, au caractère imparfait, précaire de la gloire 


terrestre, succèdera une connaissance de l’essence divine 
une en trois Personnes, aussi parfaite que pourra la porter 
lâme dans le degré de sainteté auquel l’aura conduit son 
pèlerinage, une connaissance sans déclin possible comme 
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sans croissance possible dans sa perfection relative, et 
avec cette connaissance, la louange et l’amour indéfectibles. 
Gloire, du reste, qui aura dans chacun de ces trois ordres, 
des degrés extrêmement inégaux : déjà entre la gloire 
rendue par une intelligence à peine capable d’entrevoir 
l'existence d’un être infini et celle que rend un penseur de 
génie ; mais bien plus entre la gloire procurée par un 
chrétien à la foi faible et tiède, et celle que fait monter 
vers Dieu une âme comblée par lui des plus hautes grâces 
de la contemplation infuse, poussée par lui aux extrêmes 
limites où la vie de foi semble toucher déjà à la vision; et 
plus encore dans cette vision elle-même entre la gloire que 
donnera à Dieu éternellement une âme de saint, l’âme de la 
Très Sainte Vierge, et celle qu’il recevra d’une âme d’en- 
fant sanctifiée par le baptême, mais n’ayant pu acquérir 
aucun mérite personnel. 

La question devient plus délicate si l’on met en regard 
la gloire rendue à Dieu ici-bas, dans la foi, in via, et celle 
qu’une même âme lui rendra au ciel, #n termino, dans la 
vision béatifique. 


Il ne s’agit pas, en effet, de se demander si une âme de 


viateur, de membre de l'Eglise militante, peut avoir un 
degré de charité, de sainteté, de grâce sanctifiante, plus 
haut que celui possédé par telle âme de compréhenseur, 
de membre de l'Eglise triomphante : la chose est évidente. 
Mais il s’agit de comparer au point de vue de la gloire ren- 
due à Dieu, l’acte de foi et d’amour d’une âme encore sur 
cette terre avec l’acte de vision et d’amour de cette âme (ou 
d’une autre) dans le ciel. Et là la chose est moins claire. 
Il y a d’un côté l’évidente supériorité de la vision sur 


la foi, mais de l’autre le fait que la foi et la charité d’ici bas 


sont libres, tandis que la vision et amour béatifiques ne 
le sont pas; qu’ils ne sont que la conséquence nécessaire 
de la foi et de la charité librement voulues par l’âme pèle- 
rine : la plus grande gloire de Dieu n’est-elle donc pas dans 
cet hommage spontanément et librement rendu à Dieu, 
dont tout le reste ne sera que la suite ? Toutefois, cette dif- 
ficulté semble venir uniquement d’une extension indue du 
point de vue « mérite » aux conditions de la gloire divine 
dans la vie bienheureuse, 


F 
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Ici-bas, dans un acte de foi et d’amour surnaturels, dans 
un hymne de louange à la bonté de Dieu, il faut distinguer 
nettement un double aspect. C’est pour une part, une glo- 
rification de Dieu, au sens le plus rigoureux du mot, cum 


laude notitia; glorification de Dieu, dès ici-bas, procurée 


immédiatement par cet acte. Si bien qu’un pauvre réprouvé 
aura pu jadis, avant de tomber dans le péché et l’impéni- 
tence finale, glorifier Dieu par ses louanges et son amour. 
Mais d’autre part ce même acte glorieux pour Dieu, est 
aussi méritoire pour l’homme à qui il vaudra une aug- 
mentation de grâce sanctifiante, et par conséquent (sil per- 
sévère dans cette grâce) une augmentation dans le degré 
auquel il possèdera un jour la vision béatifique de Dieu ; 


- et par conséquent encore une augmentation dans le degré 


de gloire qu’il rendra éternellement à Dieu dans le ciel. 

_ La question posée n’a donc pas de sens si nous compa- 
rons le mérite d’un acte libre avec la gloire rendue à Dieu 
par un autre acte qui ne l’est pas. Mais nous pouvons cor- 
rectement comparer la gloire rendue par cet acte libre de 
foi et d'amour en tant qu’immédiatement, par lui-même, 


glorieux pour Dieu, avec celle que la même âme lui ren- 
dra dans le ciel, en vertu du surplus de grâce et de béati- 


tude acquis par ce même acte en tant que libre et méritoire. 


Et là il me paraît difficile d’hésiter à répondre que la_ 


gloire procurée à Dieu dès cette terre par nos actes est peu 
de chose à côté de celle que lui rendra éternellement le 
surplus mérité par ces mêmes actes dans la vision et l’a- 
mour béatifiques. De quoi, en effet, dépend le degré de la 
gloire rendue à Dieu ? De quels éléments est-il fonction P 
De deux surtout : perfection de la connaissance qui est à la 
base de la gloire, intensité des sentiments d’admiration et 
d’amour provoqués par cette connaissance. Or à ce double 
point de vue, on peut dire en un sens très vrai qu’il n’y a 
pas de commune mesure entre la gloire rendue à Dieu dans 
le ciel et celle que nous lui rendons sur la terre. La con- 
naissance est d’un côté la foi, avec son mérite sans doute, 
mais aussi avec ses imperfections, ses obscurités, ses voiles 
qui ne se lèvent jamais complètement ici-bas, même dans 
les plus hauts degrés de la familiarité divine; de l’autre 
c’est la vision intuitive et faciale de l’essence divine, la 
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connaissance sans intermédiaire des trois Personnes de la 
Très Sainte Trinité, de leurs perfections infinies, et en elles 
de tout le créé ; donc, connaissance, non plus abstractive, 
mais positive, directe et concrète, de l'infini, de la dis- 
tance qui le sépare de tout le fini, de sa grandeur et 
de ses perfections sans limites. Par suite sentiments d’ad- 
miration et d’amour d’une intensité proportionnée à la per- 
fection de cette vision ; et non seulement intensité accrue, 
dans une mesure sans proportion avec nos amours de cette 
terre, mais en plus fixité, inamissibilité de l’amour comme 
de la vision qui le produit. 

Je glorifie donc Dieu très véritablement, au sens le plus 
rigoureux du terme, en contemplant et aimant ses perfec- 
tions infinies dans mon oraison, ou en le louant avec l’E- 
glise dans la sainte Liturgie, mais si je compare au seul 
point de vue de la gloire de Dieu considérée en elle-même, 
cette gloire rendue dès ici-bas, avec le degré qui vient aug- 
menter en raison du mérite de ces actes, celle que je ren- 
drai un jour au ciel, je dois reconnaître que c’est cette aug- 
mentation qui est l’essentiel, le définitif, qu’elle dépasse en 
valeur de gloire tout ce qu’a pu donner à Dieu provisoire- 
ment ma louange terrestre (1). 

La conséquence de ces quelques réflexions (et c’est ce qui 
en justifie le rappel), c’est que, même au point de vue, do- 
minant tout, de la gloire de Dieu, {non habemus hic manen- 
tem civitatem, sed futuram inquirimus ». Que nous soyons 
ici-bas des voyageurs, des pèlerins, des exilés; que les 
choses de cette terre n’aient qu’une valeur provisoire et 
relative, qu’elles ne soient jamais le but de notre vie. mais 
de simples moyens pour tendre vers le but véritable et 
essentiel de la vie future, nous le sentons vivement et tout 
de suite, pour peu que nous ravivions notre esprit de foi, 
quand il s’agit des biens proprement terrestres, richesses, 


(1) S. Augustin exprimait la même idée dans le Tractatus in loan. 
195, déjà cité plus haut (n. 3-4, PL. 35, 1905) : « Si homo laudatur cum 
famae creditur, quomodo Deus laudabitur quando ipse videbitur ?... 
Ibi erit Dei sine fine laudatio, ubi erit Dei plena cognitio, et quia plena 
cognitio ideo summa clarificatio vel glorificatio... Sed prius hic clari- 
ficatur Deus, dum annuntiatus hominibus innotescit, et per fidem cre- 
dentium praedicatur. » 
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confort, honneurs, satisfactions même les plus hautes de 
l’art ou de la science. Peut-être nous arrive-t-il de le sentir 
moins vivement quand nous considérons les biens d’ordre 
spirituel et surnaturel : ceux-ci sont, en effet, une vraie 
anticipation, un vrai commencement en nous des réalisa- 
tions qui auront leur plénitude dans le ciel; et dès lors 
nous sommes portés à considérer ces biens surnaturels 
comme participant, et participant dans une mesure sensi- 
blement égale, au caractère plénier, définitif, final du ciel 
qu’ils préparent. Et par suite, oubliant un peu que nos éta- 
pes dans la vie spirituelle resteront toujours essentielle- 
ment ici-bas des cheminements vers un but, nous risquons 
de nous déconcerter en voyant ce qu’elles gardent toujours, 
même chez les Saints, d’incomplet, de déficient, de précaire 
même, d’inachevé toujours. Dans ce double aspect que je 
rappelais à l’instant de nos actes surnaturelsici-bas, savoir 
gloire immédiate rendue à Dieu, et mérite par lequel ils 
préparent un accroissement de la gloire à rendre dans le 
ciel, il nous arrivera de nous arrêter surtout au premier, 
et par là de ne pas rester dans la perspective exacte de la 
vie surnaturelle. Qu'il s’agisse de nous-mêmes ou de la vie 
générale de l'Eglise, nous serons facilement déconcertés 
de voir la gloire de Dieu procurée avec tant de lacunes, 
d’imperfections, de heurts, de petitesses humaines... Peut- 
être même nous prendrons-nous à interroger l’horizon com- 
me le faisaient les premiers chrétiens anxieux de la pa- 
rousie prochaine, pour chercher à discerner quelques si- 
gnes d’un renouveau qui nous annoncerait une revanche 
terrestre de la gloire de Dieu, je ne sais quel triomphe qui 
viendrait dès ici-bas compenser ce qui a manqué jusqu’ici 
à la gloire terrestre de Dieu. 

La vérité c’est que fout en cette vie participe à son ca- 
ractère de moyen, de voie, et que rien, pas même la gloire 
de Dieu, n’y atteint aucun achèvement. Sans doute cette 
gloire que nous rendons immédiatement à Dieu dès cette 
terre, n’est nullement négligeable ; nous devons absolument 
la lui procurer, puisque dès cette terre, nous sommes en 
état de le connaître et de le louer : maïs ce n’est pas elle qui 
est le vrai but final de la création, de notre création : seule 


14 j. DE GUIBERT 


la gloire de Dieu au ciel est ce but final qui se suffit à 
lui-même, qui a en lui-même sa raison d’être. 

Dangereuse chimère donc que de mettre le sommet et 
l'idéal de la sainteté dans un amour de Dieu qui non seu- 
lement ferait abstraction dans certains de ses actes de tout 
souvenir de notre propre sanctification, mais se désintéres- 
serait complètement de cette sanctification. Quiétistes et 
semiquiétistes en formèrent jadis le rêve sous diverses for- 
mes, précisément parce qu’ils oubliaient que la première 
volonté de Dieu à laquelle nous devons conformer la nôtre, 
c’est celle qui veut le salut et la sanctification de nos âmes, 
la plus grande gloire que nous puissions désirer lui rendre 
est celle dont notre sainteté sera pour lui la source dans 
le ciel. 

Autre chose sont les conseils pratiques donnés par tant 
de maîtres aux âmes trop inquiètes de constater leurs pro- 
grès dans le service de Dieu, trop repliées sur elles-mê- 
mes par un secret amour-propre, âmes qui doivent s’ou- 
blier, tout remettre entre les mains de Dieu, temps et éter- 
nité; et autre chose la théorie qu’on prétendrait bâtir sur 
ces sages conseils, pour opposer en eux-mêmes souci de la 
pure gloire de Dieu et souci de la sanctification person- 
nelle. Ce serait mettre le souci des intérêts immédiats et, 
somme toute, secondaires, de la gloire de Dieu, au-dessus 
des intérêts essentiels, éternels et définitifs de cette même 
gloire. 

Même parmi les spiritualités les plus authentiquement 
approuvées par l'Eglise et les plus foncièrement catholiques, 
on s’est plu à distinguer des spiritualités anthropocentri- 
ques et théocentriques, toutes évidemment, puisque catho- 
liques, subordonnant tout à Dieu et à sa gloire, mais met- 
tant au centre de leurs préoccupations immédiates, les unes 
la sanctification personnelle, les autres Dieu, sa gloire et 
son service. La distinction me paraît fort peu heureuse et 
je souhaite pour ma part la voir abandonner sans plus par 
tous les écrivains sérieux, comme étant un nid à confusions 
regrettables et dangereuses. Même en laissant de côté les 
excès d’anthropocentrisme qui peuvent être le fait d’âmes 
ou même d'écrivains individuels, comme les excès dethéo- 
centrisme des quiétistes rappelés tout à l’heure; même en 
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tenant compte de la réserve faite à l’instant, il reste qu’une 
spiritualité anthropocentrique, à quelque titre que ce soit, 
ne saurait être une spiritualité vraiment catholique : en 
aucun sens je ne puis légitimement me faire centre. 

Ce qui est vrai, c’est que des deux aspects de nos actes 
méritoires rappelés plus haut : gloire immédiate procurée 
à Dieu par ces actes eux-mêmes, mérite aboutissant à un 
accroissement de sainteté et par suite de gloire rendue à 
Dieu dans le ciel, les spiritualités catholiques peuvent lé- 
gitimement insister davantage sur l’un, sans pour cela évi- 
demment exclure ni même oublier l’autre. Les uns, émer- 
veillés de ce que la foi nous apprend de l’incomparable 
grandeur de nos actes surnaturels, de notre incorporation 
au Christ dès cette terre, de la grandeur de gloire que nous 
pouvons par cette incorporation et cette union rendre à 
Dieu dès ici-bas, vivront surtout de ces grandes pensées, 
sachant du reste très bien, que cette gloire rendue à Dieu 
par toute leur vie surnaturelle de pèlerins est la meilleure 
préparation à pouvoir le glorifier davantage dans l'éternité. 
Les autres, frappés surtout par l’équation : plus de mérite 
ici-bas, plus de sainteté, égale plus de gloire pour Dieu au 
ciel, dominés en même temps par un sentiment très vif du 
caractère provisoire, itinérant, relatif, de la vie présente, 
de son rôle essentiel de moyen pour préparer l’éternité, 
mettront plus en relief la préoccupation d’utiliser au ma- 
ximum la vie présente pour préparer l’éternité, sachant 
très bien eux aussi et n’oubliant nullement quelles hau- 
teurs de gloire leurs âmes peuvent donner à Dieu dès ici- 
bas par leur union au Christ, mais, par delà ces hauteurs. 
ne pouvant détacher leurs yeux des sommets du ciel dont 
elles ne sont que les premiers et humbles contreforts. 

Deux attitudes d’âme donc, aussi théocentriques l’une 
que l’autre en définitive, aussi foncièrement catholiques 
l'une que l’autre, répondant à des tempéraments et à des 
grâces différentes, s’attachant de préférence à voir dans nos 
actes surnaturels de foi, d'amour et de service de Dieu ici- 
bas, l’une un commencement de ce que sera notre éternité, 
l’autre un moyen de préparer cette éternité et de la rendre 
plus glorieuse à Dieu. Attitudes donc parfaitement légiti- 
mes puisque ces deux points de vue sont aussi vrais l’un 
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que l’autre et que l’un peut nous attirer davantage, sans 
nous obliger à sacrifier l’autre si peu que ce soit. 

Et c’est pour cela que S. Benoît, après nous avoir invités 
à glorifier Dieu en toute chose, et à faire si large place à 
l’Opus Dei, nous parle si longuement des instrumenta bono- 
rum operum et termine sa minima inchoationis Regula, en 
ouvrant aux yeux du disciple qui se hâte vers la patrie cé- 
leste, la perspective des maiora doctrinae virtutumque 
culmina auxquels le secours du Christ le fera arriver. 

C’est pour cela aussi que saint Ignace, dans ses Consti- 
tutions, nous tient les yeux constamment fixés sur le but 
unique de la plus grande gloire de Dieu, et d’une main si 
ferme, on pourrait dire si rigoureusement calculatrice, 
applique à toute l’organisation de sa compagnie ce prin- 
cipe du plus grand rendement final de tout l’ensemble de 
son activité en gloire éternelle de Dieu ; et en même temps 
il rappelle « ut omnes constanti animo incumbamus ut ni- 
hil perfectionis quod divina gratia consequi possimus.. 
praetermittamus (1) ». 

Pour l’un comme pour l’autre des deux saints, la pensée 
dominante de la gioire de Dieu à procurer, en tout, au plus 
haut degré possible, vient également aboutir, dans ces 
deux grands codes de vie contemplative et de vie aposto- 
lique, à une conclusion identique, celle-là même que ces 
quelques pages voulaient rappeler : la gloire essentielle 
que toute la création a pour but de procurer à Dieu est 
celle que lui rendront les bienheureux dans le ciel, et, la 
mesure de cette gloire devant être celle de la sanctification 
des âmes pendant leur pèlerinage ici-bas, vouloir la plus 
grande gloire de Dieu, c’est vouloir la plus haute sainteté 
pour nos âmes et pour le plus grand nombre possible d’au- 
tres âmes autour de nous. 


Rome. Joseph pe Guiserr, S. I. 


(1) Constitutiones Soc. lesu, NI, c. 1, n. 1, Romae, 1908, p. 180. 
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| Pour “éclairer; comme il conviendrait, la question portée 


1 tribunal du P. Mercurian par le P. : Ramiro, il serait fort. 


Fe ans out aussi répondu aux hestions de son contre | 
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ur. Malheureusement cette pièce manque au dossier de 


affaire et aucune de nos recherches pour la retrouver n° a 2e 


abouti. 
__ Peut-être pourrons-nous combler ce déficit par le Traité 
e l'oraison mentale qe manuscrit du British Museum 


7e ualorse HARte qui forment le développement : 
ce que Mercurian appelait le « livre » de Cordeses, 
? son sont assez courts. Les indications fournies 


_(4) RAM, avril 1934, 97415. 
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I. — L’oraison est un acte de la vertu de religion. Elle honore et 
glorifie Dieu, dont elle reconnait la grandeur et les bienfaits, et de 


qui elle implore le secours. Elle est vocale ou mentale. — La vocale 


est importante pour trois raisons : elle met le corps au service de 
Dieu ; elle éveille souvent la dévotion intérieure; parfois, par suite 
de la surabondance de la ferveur de l’âme, la langue s’épanche en 
paroles de louange ardente. — L'oraison vocale se fait de quatre ma- 
nières : par voie de louange, de demande, d'action de grâces, d'actes 
d'amour (1). 

II. — De l'oraison mentale. — L'oraison mentale est une éléva- 
tion de notre âme à Dieu : élévation de l’entendement et élévation de 


la volonté tout ensemble. — L’oraison nous élève vers Dieu immé- 


diatement s’il est l’object direct de nos pensées, de nos adorations, 
etc. ; médiatement, si nous allons à lui par le moyen des créatures. 
Pour être oraison véritable, le mouvement de notre esprit et de no- 
tre cœur doit procéder des vertus surnaturelles de foi, d'espérance, 
de charité, de religion et d’humilité; et par suite c’est l'opération 
humaine la plus haute et la plus délectable. — L'oraison mentale est 
de deux sortes : l’intellectuelle et l’affective : intellectuelle, quand 
l'esprit y prévaut, affective quand y prévaut l’affection de la volonté (2). 

III. — De l’oraison intellectuelle. — L'oraison intellectuelle est 
une élévation de l’entendement vers Dieu, par voie de connaissance, 
jugement et raisonnement; connaissance pratique, bien entendu, car 
méditer n’est pas étudier, et l’oraison, même intellectuelle, doit aller 
à mettre la volonté en mouvement vers les choses bonnes pour les 
aimer, les mauvaises pour les détester. — Il est vrai que dans cette 
pondération du bien et du mal l’homme est exposé à l'erreur; mais, 
d’une part, il y a des choses qui portent pour ainsi dire sur la figure 
leur qualité de bonnes où de mauvaises ; et puis, à un cœur humble 
et droit qui l'invoque, Dieu donnera toujours la lumière pour qu’il 
discerne le vrai, et en tout cas on peut toujours consulter un direc- 
teur. Ainsi parviendra-t-on au but de l’oraison intellectuelle, qui est 
de tenir sur les choses le jugement que la foi en dicte, afin que s’en- 
suive une affection ou désaffection correspondantes. — L’oraison in- 
tellectuelle est de trois sortes : la pensée, qui est brève, la méditation 
qui est plus insistante, la contemplation qui est la parfaite oraison 
intellectuelle (3). 

IV. — De la pensée. — La pensée est une élévation spontanée et 
rapide. Gerson en parle dans sa Theologia mystica et saint Bernard 
dans le De consideratione. — Elle provient, ou d’une inspiration de 


(4) F9 224, 
(2) F0 294-995. 
(3) Fo 225v-297. 


Bieu, ou d’une circonstance qui la provoque, comme note S. Tho- 

\ mas, 2° 2° q. 80. a. 3 ad 1 (péril écarté, bienfait reçu, châtiment di- 
“vin, lecture, sermon, musique dévote). Le désir de la perfection, 
l'habitude de donner son cœur à Dieu provoquent aussi de ces pen- 
sées subites (1). 

V. — De la méditation. — La méditation est une réflexion prévue, 
et prolongée, sur Dieu ou les choses divines — non à la manière des 
théologiens qui étudient ou des prédicateurs qui exposent, mais par 
une opération de l'intelligence pratique et dont la conclusion va à 
émouvoir la volonté. — Tout est prévu, Le thème, les poinjs, l'heure, 
la durée de la méditation. Et Cordeses donne trois exemples : la mé- 
ditation du péché telle qu'elle figure au livre des Exercices ; une mé- 
ditation sur le mystère de l’Incarnalion dont il précise la substance, 
la fin, la cause, les effets, les circonstances; une méditation sur les 
bienfaits de Dieu (2). 

VI. — Des bonnes conditions de la médilation. — 1) Le corps doit 
être en équilibre, c’est-à-dire à égale distance de la faim et de la cra- 
pule, du froid et du chaud, du sommeil et de l'excitation, de la fati- 
gue et de la pétulance. 2) On peut se tenir à genoux, debout, assis, 
prosterné. 3) Lieu tranquille et temps tranquille, comme est le mi- 
lieu de la nuit. Pour les dispositions de l’âme : 1) ni soucis, ni pas- 
sions ; 2) gouvernement des pensées pour écarter les importunes ; 
3) commencer par des actes de repentir du péché, de mépris de soi-mê- 
me, ou par l'invocation des saints; récitant les litanies jusqu’à Omnes 
sancti el sanctae Dei ; 4) point d'effort violent ni de la tête ni du cœur 
(ce serait au grand dommage de la sérénité de notre âme, de l'inté- 
grité de nos forces, et au risque de perdre les visites de Dieu, atten- 
du que ces efforts naissent de l’orgueil et de trop de confiance en soi) ; 
5) persévérer sans défaillance, en dépit des difficultés éprouvées (3). 

VII. — De la contemplation. — Elle n'est qu’un repos de l’enten- 
dement dans une vue amoureuse et délectable de Dieu. Ainsi s’en 

* expliquent saint Grégoire le Grand, Gerson, saint Bonaventure. On 
regarde, comme on regarderait une belle image. L'objet attire, retient 
toute l’attention, en sorte que les puissances inférieures cessent d’agir 
totalement ou en partie. La jouissance suit; elle provient à la fois de 
l'esprit qui est en face du beau, et de l'amour qui a trouvé son 
bien (4). 

VIII. — Comment l’oraison intellectuelle est perfeclionnée par la 
connaissance surnalurelle. — Celle-ci provient du Saint-Esprit, par 


(4) Fo 297-298. 
(2) F° 228-229. 
(3) Fo 230-931. 
(4) F° 231-232. 
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l'infusion des dons de sagesse, de science et d'intelligence ; et il en 
résulte un sentiment très vif des choses divines, avec grande admira- 


tion, grand amour, grande suavité. — La supériorité de cette con- - 


naissance est manifeste, pour six raisons : 1) elle est infuse ; 2) plus 
pénétrante ; 3) expérimentale comme note saint Thomas; 4) elle a 
plus de prise sur la volonté ; 5) elle est intuitive; 6) elle est accompa- 
gnée d’admiration et de jouissance. Une telle oraison est œuvre de 
Dieu plus que de nous. Nous nous y disposons par beaucoup d’hu- 
milité et une grande pureté de cœur; nous y coopérons, en nous lais- 
sant faire, sans aucune activité propre ni du corps ni de l'âme. — 
Cette contemplation est de deux espèces : l’une par le don de sagesse, 
l’autre par le don de science (1). 

IX. -— De l’oraison affective. — Elle consiste dans une élévation 
de la volonté vers Dieu, sans considération préalable de l’entende- 
ment. — Elle est immédiate, quand c’est Dieu lui-même que nous 
désirons et que nous aimons; médiate, quand nous atteignons Dieu 
par le moyen des créatures. L'acte de la volonté n’est pas nécessaire- 
ment l’amour, il peut être la haine du péché, la tristesse de l'exil, la 
joie de notre destinée, le désir d’une vertu, etc. — Elle suppose évi- 
demment des connaissances préalables, provenant de la foi ou des 
méditations précédentes. Elle suppose aussi soit la conscience de l’a- 
mour qui entraîne vers Dieu, soit celle des touches divines, de la paix 
et suavité qui accompagnent l’amour de Dieu. — Elle est nécessaire 
à plusieurs : a) à ceux qui ont moins d'aptitude pour l’oraison intel- 
lectuelle, faute d'intelligence, ou d'étude (les paysans,les ouvriers, les 
femmes) ; b) à ceux, même intelligents et lettrés, à qui Dieu a dénié 
le don de l'oraison intellectuelle ; c) à ceux que Dieu tire vers l’orai- 
son affective et qui ne trouvent que sécheresse dans l’oraison intel- 
lectuelle ; d) à ceux que Dieu met lui-même dans l’oraison affective. 
L’oraison affective est d’ailleurs plus utile que l’intellectuelle, pour 
six raisons : 1) elle est moins sujette à l'erreur, comme saint Denys 
l'explique au ch. 7 des Noms divins ; 2) elle est moins fatigante, les 
affections étant plus faciles à former que les concepts ; 3) elle est plus 


efficace, car les sentiments nous emportent plus vivement que les 


pensées ; 4) elle est une opération plus courte, plus prompte et plus 
facile, soit que la volonté multiplie les actes, soit qu'elle s’arrête à 
un seul ; 5) elle nous unit davantage à Dieu, attendu qu’elle opère 


par l'espérance et la charité; 6) elle convient à beaucoup plus de 


monde : qui ne sait aimer? — Les Psaumes, le Cantique des cantiques 
, ; . + k , 

l’Aréopagile, saint Bonaventure, Gerson, enseignent cette oraison qui 

comprend trois espèces : aspirations, repos, suspension (2). 


(1) Fe 232-933. 
(2) F° 233-9235. : 
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X. — Des aspirations. — Ce sont des affections brèves de la vo- 
lonté, qui montent vers Dieu (par l'amour, le désir, la louange, l’ac- 
tion de grâces) sans réflexion préalable, — Les oraisons jaculatoires 
se peuvent faire en tout temps; elles répondent, dans le plan affectif, 
aux pensées, dans le plan intellectuel ; elles doivent être enflammées, 
et jaillies d’un cœur non partagé, sans effort, par le seul effet de l'a- 
mour qui le brûle. —- Elles ont été en usage dès les premiers siècles 
de l'Eglise, comme il est clair par saint Augustin et l’histoire de 
sainte Marthe (1). 

XI. — De l'oraison affective reposée. — Repos de la volonté et non 
de l'intelligence ; repos, et non bref et vif mouvement. -- Repos dans 
les sentiments d'horreur du péché, ou de la crainte de l'enfer, ou du 
désir du ciel, ou de l’amour de Dieu. — Les difficultés qu’on éprouve 
à prier ainsi viennent du peu d'usage, ou de ce qu’on en comprend 
mal l’exercice. Les raisons des actes n’ont point à intervenir ici ; elles 


sont supposées connues ; seule la volonté est en action (2). 


“ 


XII, — De l’oraison affective suspendue. — Elle est la conséquence 
de la pratique des oraisons jaculatoires et des affections reposées. 
Par le secours de Dieu, l’ardeur dés sentiments devient si vive, que 
l’âme est hors d’elle-même, comme il arrive aux passionnés dans la 
douleur, la haine ou l’amour, comme l'explique fort bien Gerson 
dans sa Theologia mystica (3). 

XIIL, — Que l’oraison affective est perfectionnée par des affections 
surnalurelles. — Geci est parallèle à ce que nous avons dit du per- 
fectionnement des connaissances intellectuelles. Dieu agit par l'infu- 
sion des dons de crainte, de piété et de force : crainte respectueuse 
de Dieu si grand et si bon; piété filiale empressée au service d'un 
père incomparable ; force invincible, qui soulève l'âme au-dessus de 
toutes les difficultés, dans l’entreprise et la continuation des œuvres 
de vertu et de zèle. — Et ces affections surnaturelles sont supérieures 
aux naturelles pour quatre raisons : 1) elles sont infuses ; 2) elles sônt 
beaucoup plus véhémentes ; 3) elles sont plus efficaces pour arracher 
l’homme à son amour-propre ; 4) elles mettent dans l’âme un recueil- 
lement, une paix et une suavité incroyables (4). 

XIV. — De l’oraison et des trois voies. — L’oraison est un instru- 
ment fort principal de la perfection. Dans le chemin de la perfection, 
il faut distinguer les commençants, les progressants et les parfaits. 
Les premiers se libèrent des péchés, les*seconds avancent dans les 
vertus, les troisièmes s'unissent et se transforment de plus en plus 


(1) F° 235. 
(2) F0.256. 
(3) Fo 936. 
(à) F° 937-938. 
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en Dieu. L'oraison mentale des commençants s'exerce sur ce qui peut 
les écarter du péché ; celle des progressants, sur ce qui peut les avan- 
cer dans la vertu: celle des parfaits, sur ce qui peut les unir à 
Dieu (1). 


Par cet exposé des quatorze chapitres de l’opuscule, on 
se rend compte que c’est surtout la différence entre l’oraison 
intellectuelle et l’oraison affective qui a fourni la matière de 
cetentretien entre Cordeses et Ramiro, dont une sorte de 
schéma a été envoyé au P. Mercurian. Ce schema a moins 
de netteté que les chapitres de l’opuscule, soit que Cor- 
deses ait eu la langue moins sûre que la plume, soit que 
Ramiro ait déformé sans le vouloir les choses qui lui ont 
été dites. Par ailleurs, dans le schema de l'entretien et dans 


lopuscule, la doctrine est la même, la même aussi la pré- 


férence marquée de Cordeses pour l’oraison affective. 


Dans sa discussion avec le P. Ramiro, le P. Cordeses 


s’est flatté de s’appuyer aux Æ£xercices de saint Ignace. La 
prétention est juste, en ce sens que les Éxercices préparent 
l’âme à la contemplation : en la formant et la provoquant 
aux apostrophes ardentes et aux sentiments généreux; en 
insistant sur l’importance des colloques à la fin de la médi- 
tation ; en incitant l’âme, par la répétition de la méditation 
et par la méthode de l’application des sens, à une forme 
atténuée de contemplation; en rappelant à celui qui médite 
que l’oraison est nourriture de l’âme dans la mesure où elle 
amène à « goûter intérieurement les choses » ; en promet- 
tant au méditatif fidèle les consolations divines, sous la 
réserve que Dieu est maître de l’heure. Mais nulle part les 
Exercices ne parlent de contemplation infuse. Le P. Cor- 
deses aurait donc mieux fait de convenir qu'il ajoutait aux 
leçons expresses des Exercices, sans toutefois se séparer 
de saint Ignace. 

Le texte de l’opuscule envoyé à Rome renferme peu de 
références. Il y a en a tout de même quelques-unes. Cor- 
deses a lu Gerson, saint Bonaventure, saint Bernard, saint 
Grégoire, l’Aréopagite; du moins il s’appuie sur leur au- 
torité, pour ouvrir toutes grandes aux religieux de son 


(1) Fo 938. 
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Ordre les portes de la contemplation infuse, par le chemin 
de l’oraison affective. 


IV 


Aux chapitres 3 et 6 du Traité de l’oraison mentale, 
Cordeses renvoie, pour de plus amples explications, à des 
endroits déterminés d’un Traité des trois vies; au cha- 
pitre 8 et à la fin du chapitre 14, il se réfère à un Traité de 
la vie unitive. Les Spanish mss de Londres n’ont pas con- 
servé ce dernier opuscule ; mais ils nous offrent un Traité 
des trois vies (1) et un Traité de la voie purgative (2), 
dont il faut dire ici un mot, puisque les copies du Bristish 
Museum attribuent fort raisonnablement les deux ouvrages 
à Cordeses. 

Voici la substance du Traité des trois vies, chapitre 
par chapitre. 


1. — La vie dans l'homme peut être considérée en deux manières, 
dans la substance vivante, dans les opérations qui en procèdent. Ces 
opérations elles-mêmes sont de trois sorties : opérations de la vie 
active qui sont extérieures; opérations de la vie contemplative qui 
sont intérieures; opérations de la vie mixte qui tient des deux 
autres (3). 

2. — De la vie active, et en trois manières. — La première ma- 
nière consiste dans les opérations des sciences (philosophie, lois, mé- 
decine, arts libéraux, mathématiques, logique, musique, grammaire); 
la seconde s’exerce par les vertus morales de tempérancs et de force, 
de prudence et de justice; la troisième se traduit par les opérations 
des arts mécaniques, qui sont innombrables (4). 

3. — De la perfection de la vie active. — Marthe en est la figure, 
dans l'Evangile. Cette perfection suppose dans l'opérant quatre con- 
ditions : 1) l'état de grâce ; 2) des circonstances de l’acte bien réglées 
selon l’énumération coutumière, quis, quid, ubi. quibus auxilüs, cur, 
quomodo, quando ; 3) le recours fréquent à la prière (soit pour se re- 
poser de l’action, soit pour examiner les choses selon Dieu, soit pour 

mettre en lui sa confiance, soit pour acquérir lumière et force, soit 
pour envisager des fins meilleures et de plus efficaces moyens) ; 
4) examen quotidien de toute la conduite, avant le coucher. 


(1) Add. 20915, t 206-215. 
(2) Add. 20915, 217-221. 
(3) Fo 206. 

(4) F° 206-206". 


< 
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Ici deux observations importent : 1) débuter dans laction avec 
une grande affection à la chose, sans exagération toutefois ; 2) mettre 
tout entre les mains de Dieu, comme si l’action en vue était son 
affaire propre. ; 

Parmi les adonnés à la vie active, Cordeses distingue ceux qui 
étudient les sciences, ceux qui embrassent les œuvres de miséricorde 
corporelle ou spirituelle, ceux qui s’emploient aux fonctions publi- 
ques de la vie civile. Il termine en faisant l’éloge de Marthe, et en ti- 
rant les leçons de la page de l’Evangite qui lui est consacrée (1). 

4. — Des excellences de la vie de Marthe. — Vie basse sans doute, 
mais nécessaire ; sans elle, point d'administration des sacrements ni 
de culte extérieur dans l'Eglise de Dieu ; point de gouvernement dans 
les sociétés humaines ; et dans les consciences, point de pratique des 
vertus, — Vie nécessaire encore comme préparation à la vie contem- 
plative, spécialement par l’exercice des vertus. -— La vie de Marthe 
est plus facile que la vie de Marie, parce qu'en général les hommes 
sont plus inclinés à l’action qu'à la contemplation (2). 

5. — De la vie contemplalive, el en trois manières. —- La vie con- 
templative peut être naturelle ou surnaturelle, selon le mode de recon- 
naissance des objets dont elle s'occupe. La surnaturelle à son tour 
peut être spéculative ou pratique, selon qu’elle agit ou non sur la 
volonté, pour la déterminer à l’action bonne. Là est la différence qui 
sépare la théologie scolastique et la positive de la théologie mysti- 
que (3). 

6. — La théologie mystique ou oraison mentale, consiste à traiter 
avec Dieu. — Ici, le principal est l'union à Dieu par le moyen d’une 
connaissance élevée et d’un ardent amour. Le chemin de cette union 
n’est pas autre que l'exercice des vertus de foi, d'espérance et de cha- 
rité. Ce chemin a son commencement, sa suite et son terme : au com- 
mencement, la purification de l'âme par l'éloignement du péché et 1a 
maîtrise des passions ; ensuite, l’illumination de l’entendement par 
la considération des vérités de la foi, et surtout de Dieu, de ses attri- 
buts et de leur œuvre, ou par d’autres exercices encore, tels que l’ac- 
tion de grâces pour les faveurs reçues et la demande de grâees nou- 
velles. 

À ces actes Dieu correspond comme il plaît à sa Providence, par 
la consolation ou la désolation, les tentations ou la paix intérieure, la 
variété des dons qui éclairent ou enflamment l'âme fidèle, 

Quand Dieu éclaire, les connaissances qu’il octroie sont au-des- 
sus des connaissances purement humaines, pour six raisons : 1) elles 


(1) F° 206-208. 
(2) Fo 208. 
(3) Fo 209. 
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so its déctement par le Seigneur : 2) elles sont plus péné- 
_trantes et plus profondes : 3) elles sont surnaturellement expérimen- 
 tales; 4) elles émeuvent plus fortement la volonté ; 5) elles ne sont 

_ pas discursives ; 6) elles sont accompagnées de vive admiration et de 
TE ‘grande Hdeur 
D'autres fois, c’est dans le domaine de l’action que Dieu toit = 
_ l'âme : par le don de conseil il lui donne un fort sentiment de sa Fe 
volonté sainte,par exemple pour une vocation religieuse ou sacerdotale, 
pour s'offrir au martyre, etc.; par le don de crainte, il incline l'âme 
_ à la soumission et au respect de sa majesté souveraine, à la frayeur 
_ de l’offenser, au regret des fautes commises ; par le don de piété, il 
verse dans l’âme une affection filiale, une faim ardente de la justice, 
un grand désir de le servir et de procurer sa gloire; par le don de 
force, il la soulève au-dessus d'elle-même, pour entreprendre ou peur : 
_ souffrir des choses dificiles. 
É _ En tout cela consiste le commerce intime et la douce familiarité 
avec Dieu. Et Marie-Madeleine aux pieds du Sauveur est la figure de 
cette vie (r). 
_ 7. — Des autres exercices par lesquels l’homme s'unit à Dieu. — 
>. Pont ces autres exercices, on peut sigaler ceux-ci : écouter la parole 
de Dieu, lire les livres de piété, écrire des choses spirituelles, réciter 
des prières vocales ou l'office divin, contempler des images dévotes. 
Chacun de ces exercices a son degré d'excellence, la parole de Dieu 
_ venant en tête, car elle est la semence de tous les biens spirituels. 
D'autre part, la variété de ces exercices, où l’âme trouve des maniè- 
res différentes de se nourrir de Dieu, écarte la fatigue ou le dégoût 
qui viendrait de la monotonie (2). 

8. — De trois choses requises pour la vie de Marie. —I1 y faut d’a- 
bord un bon jugement, une aptitude convenable, l'appel de Dieu. 
Par aptitude convenable, il faut entendre : une bonne santé, une tête 

olide, une nature plutôt calme que bouillante (3). 

de De la préparalion Per pour la vie de Marie. — D. Il con- 


. une habitude de la pénitence et de la mortification, sans quoi 
les péchés et les vices rendront la contemplation impossible ; 2)ajou- 
‘ter un grand désir de la perfection intérieure et une ferme confiance 
. l’atteindra ; 3) se faire ami du enr loin du bruit du 


& Fe 909-210. 
(2) F° 210'-211. 
(3) F° 211-212. 
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et l'esprit en paix pour entendre la parole du Seigneur et l’accom- 


plir (1). 


10. — La vie de Marie est plus excellente que celle de Marthe. — 


La raison en est claire, puisque le commerce de Marthe est pour la 
plus grande part avec la créature ; celui de Marie, au contraire, est 
surtout avec Dieu. —: Il convient de le noter aussi, la vie de Marie est 
de peu de gens, parce que peu savent se séparer du monde, mater 
leur corps, mettre les choses éternelles au-dessus de celles du 
temps (2). 


11. — De la vie mixte. — La vie mixte tient de la vie de Marie et. 


de la vie de Marthe ; elle.est à la fois intérieure et extérieure; et sans 
les tenir pour égales, elle va de l'une à l’autre selon la volonté de 
Dieu. Mais le désir et l'amour des exercices de Marie doit être plus 
grand que le désir et l'amour des exercices de Marthe, pour trois rai- 
sons : 1) parce que, sans cela, les occupations de Marthe absorberont 
tout, comme le prouve l'expérience; 2) parce que la vie de Marie, 


comme nous l’avons dit, est plus excellente ; 3) parce que, dans l’é-. 


quilibre d’une charité bien ordonnée, le bien personnel prime le bien 
du prochain, comme le marque le quid prodest de l'Evangile. Par 
conséquent, celui qui est par obligation tenu à la vie mixte, doit 
donner aux exercices de Marie tout le temps que son office ou l’obéis- 
sance n’assignent pas aux exercices de Marthe. — Théoriquement 
l’union de ces deux vies se conçoit sans peine; la réaliser dans la 
pratique est difficile, comme il est manifeste par l'expérience de cha- 
que jour où tant d’âmes sacrifient la prière à l’action ; tandis que d’au- 
tres, au contraire, négligent l’action pour s’enfermer dans la prière, 
et que certains sont une perpétuelle inquiétude d'esprit et de cons- 
cience, pour savoir s’ils donnent soit à la prière et à l’action le temps 
convenable (3). 

12. — Manière de se comporter dans la vie mixte. — Il convient de 
distinguer ceux qui vaquent à la vie mixle par choix volontaire, et 
ceux qui y sont tenus par obligation, comme les pasteurs d’âmes, Les 
supérieurs de monastères et certains religieux. — Ceux qui s’adon- 
nent à la vie mixte doivent faire de leur cellule leur lieu de repos et 
de délices; s’interdire d’en sortir pour perdre paresseusement le 
temps ; n’en sortir que pour raisons de nécessité ou d'utilité. Et dans 
le calme de la cellule, ils doivent vivre recueillis, en grande soif de 
la perfection, tant que l'office ou l’obéissance ne ies appelle point à 
l’action. — Comme l'action distrait et dissipe, il faut, dans l’ac- 
tion, tenir le plus possible l'âme unie à Dieu, par les saintes pensées, 


(1) F0 212-213. 
(2) F° 2153. 
(3) 213-214. 
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les saints désirs, les saintes aspirations, de manière à conserver la 
douceur et la force de la conversation avec Dieu à travers les exerci- 
ces de la vie extérieure. 


Cordeses termine ce chapitre et tout Poésie 6 en contant l’his- 
toire d’un excellent religieux qui lui avait confié que, hors de la cel- 
lule et dans la cellule, il vivait la vie du paradis : car son apostolat 
au dehors, comme sa prière et son étude dans la maison, n'avaient 
d’autre fin que d'accomplir partout la volonté de Dieu (r). 


On s’en est rendu compte par la simple lecture de ce ré- 
sumé, le 7raité des trois vies, dans un cadre doctrinal dif- 
férent, offre la mêmespiritualité, suppose les mêmes préoc- 
cupations, trahit les mêmes tendances que le Traité de l’o- 

raison mentale. L’homme qui a tenu la plume est un hom- 
me qui, par l’expérience du gouvernement, a vu les diffi- 
cultés d’accorder dans la Compagnie l'esprit de zèle et l’es- 
prit intérieur ; et qui, mettant l’accent là où le besoin est 
plus général et plus pressant, s’est efforcé de multiplier 
autour de lui les hommes d’oraison. Cette conclusion, que 
les deux 7raïtés imposent, évoque devant nos yeux le Pro- 
vincial de Tolède expliquant, au P. Ramiro et au P. Mer- 
curian, les raisons d’une attitude qui semblait inquiétante 
et même dangereuse. 

Littérairement aussi, si l’on peut user de lPexpression 
en comparant des opuscules d’où toute littérature est ab- 
sente, les deux 7raités s’apparentent. C’est le même pro- 
cédé didactique, la même habitude d’énoncer brièvement 
soit les chefs du développement, soit les raisons qui les 
appuient. 

Sur le fond même des choses, je m’en tiens aux remar- 
ques faites dans le précédent article, et encore en ceux que 
j'ai consacrés au cas Lallemand et au cas Alvarez (2). 


V 


Dans le même manuscrit londonien, et de la plume du 
même scribe, à la suite du 7raité de l’oraison mentale 
et du Traité des trois vies, se lit un Traité de la vie pur- 
gative, attribué aussi au P. Cordeses. L'attribution est jus- 


(A) 214-215. 
(2) RAM, avril 1931, octobre 1930, janvier 1921. 


ue et par ce fait que l'auteur de ce pe opus- Le 
cule vise et allègue les deux premiers, comme on fait un 
bien propre. ent 
Le Traité de la vie purgative a huit chapitres o néces- | 
sité de la pénitence; purification qu’elle opère ; cons 
y aide l’oraison soit intellectuelle soit affective; manière 
de pratiquer la pénitence; combien de temps de durer. 
cette pratique; de la mortification des passions; du rôle de” F 
l'amour de Dieu dans la pénitence. rs 
Au ch. [T, pour incliner l’âme à la pénitence, Va 
suggère de se souvenir des péchés passés, de s’abaisser 
soi-même par des comparaisons humiliantes, de méditer. 
expressément sur la gravité et la laideur du péché, la mort, 
l'enfer, l’'ingratitude du pécheur, les châtiments temporels. 
que le péché amène, la grandeur” de Dieu. Dans la prati- 
que de la pénitence (ch. V), il faut avoir un vif désir de 
purifier l’âme de ses souillures; exciter dans le cœur une 
componction sincère; tous les jours consacrer quelques 
instants au souvenir et au regret de ses fautes; pendant la 
journée y ramener l'esprit comme il a été expliqué au. 
ch. IT; user des macérations coutumières (disciplines, 
cilices, couche dure); examiner tous les jours si on est f- 
dèle aux pratiques qu’on s’est prescrites ; s’aider encore des 
autres moyens indiqués dans le Traité des trois vies, la lec- 
ture par exemple : et lire des livres sur la pénitence, ou des 
vies de saints pénitents, ou les pages de VEcriture surla 
pénitence. La durée de ces saintes rigueurs contre soi-mê- 
me (ch. VI) est variable, selon la ÉEt des péchés com- 
mis, les années que l’on a passées dans le mal, l'attrait que 
Dieu donne. Ici, Cordeses précise son expérience de di- 
recteur, ce qu’il a constaté en des âmes extraordinairement 
favorisées de Dieu, et dans les âmes plus communes. Fi- 
nalement, il examine l'hypothèse d’une vie réglée, fidèle- 
ment gardée pendant des années, et sans péchés notables. 
De telles âmes pourront-elles laisser les exercices de la vie 
purgative, pour s’adonner à ceux de la vie illuminative? 
«Je réponds qu’elles le peuvent, parce que la vie sainte 
continuée pendant des années, dans la pratique constante 
des commandements de Dieu et des autres œuvres ver- 


FhUee on la SR commune. Et voici le der- 


_ La troisième manière pour l’homme de purifier son âme est l'a- 
mour enflammé de Dieu. Non seulement un tel amour met dans 
omme la componction des péchés, le plonge dans la douleur de 
es avoir commis, le stimule à faire des œuvres de pénitence et de 
satisfaction, l’affermit dans la résolution de ne plus offenser Dieu, 
’excite à à la mortification de ses inclinations mauvaises, lui donne la 


4 _ les tentations de l' ennemi, avive le souci d'éviter les occasions péril- 


cet amour, par tui-même, expulse de l'âme tous les restes du péché ; 
Het. plus cet amour va croissant, plus il satisfait pour la peine due au 
x péché. Comme il a paru dans Madeleine, qui obtient pardon de ses 
: fautes et jubilé très plein, parce qu’elle aime beaucoup le Seigneur. Et 
la même chose se voit chez les martyrs, à qui l'amour de Dieu vaut 


 cune pénitence actuelle. . 

Cet amour de Dien enflammé amène aussi la maîtrise de l’amour 
ropre et de tous les vices, mieux que les pratiques proprement dites 
de mortification. Ceci est évident pour quatre raisons : 
1° Plus l’homme s'enflamme dans l’amour de Dieu, plus se débi- 
lite et s’affaiblit en lui l'amour de soi; la corruption ds la chair pro- 


se range à Dieu et se conforme à la volonté divine, plus il est juste 
ugement de Dieu que la chair obéisse à l’esprit et s’y conforme, de 


mea, quam multipliciter tibi caro mea (Ps. 41). 

> Un tel amourenflammé de Dieu, de soi, se tient pour extati- 
si ne. De là vient qu’il domine l'homme, l’envahit, l’abstrait de soi et 
de ses passions et de toutes choses, en sorte qu'il ne sait plus se re- 
| poser ni s’abandonner, et moins encore se délecter, en choses déshon- 
_ nêtes. Au contraire, sa principale occupation est en Dieu. Et ainsi, 
Vamour. -propre va diminuant, ainsi que les autres inclinations mau- 
vaises. 
0 UN amour détruit l’autre. Or l'amour de Dieu est plus grand 
eue tous les autres amours, et pes 7. Il s'ensuit qu’il mortifie 


ite ie “Sur la mortification des passions o. VID, l'auteur 


_ force de leur résister et de les vaincre, le rend vigilant pour rejeter. 


_ leuses, encourage à déjouer les machinations de l’enfer; mais encore 


le pardon des péchés, quant à la coulpe et quand à la peine, sans au- 


venant du péché et la révolte de la chair contre l'esprit s’amoindris- 
sent; la chair se soumet à l'esprit ; et c’est justice, car plus l'esprit 


manière à ce que l'âme puisse dire, avec le Psalmiste : Sitivit anima 
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en leur résistant et en les rejetant, ou en les fuyant. Résister est dif- 
ficile, comme l'expérience le montre; et en ce cas il résulte toujours 
pour nous, de la tentation, quelque dommage, parce que nous ne ré- 
sistons pas avec la promptitude et la diligence qui conviendrait. Fuir 
est sans effort aucun, ni dommage pour nous. Et on y réussit par 
l'amour ardent de Dieu. Car cet amour nous occupe, nous abstrait. 
nous met en un oubli de nous-mêmes et de nos passions, il nous 
transforme en Dieu ; si bien que l'ennemi, quand il veut nous tenter, 
nous trouve absents. Lui n’a pas où se prendre pour nous tenter, et 
nous-mêmes nous sommes moins sujets à la vaine gloire, parce que, 
la lutte manquant et la résistance, et l'effort contraire, il n’y a pas 
matière à vanité. | 

Cet amour fervent de Dieu écarte de l’âme la tristesse de la mau- 
vaise vie passée, le désespoir et la crainte de manquer le salut. En 
outre, cet amour entraîne l’homme à la pratique de toutes les ver- 
tus. Il est donc la source d’où elles procèdent, il les informe et les 
revêt toutes, et par lui les bonnes actions sont vives et méritoires 
devant Dieu de la vie éternelle. Il est toujours accompagné de conso- 
lation et de joie, de la confiance que les péchés sont pardonnés et de 
l'espérance de la béatitude du ciel. 

Par ce même amour de Dieu est écartée toute disposition qui em- 
pêcherait l’âme d’être parfaitement unie à Dieu. L'effet principal de la 
charité est d’unir l’homme à Dieu ; la parfaite charité doit donc unir 
parfaitement l’âme avec Dieu. | 

Ceci posé, si Dieu ne te donne pas sa grâce pour prolonger la pé- 
nitence et la mortification, comme il a été exposé dans ce traité, sur- 
tout s’il se communique à toi par la voie de l'amour, ne sors point 
des exercices de cet amour, restes-y et enflamme-toi de cet amour :par 
le moyen de l’oraison intellectuelle si Dieu t’y attire, ou parle moyen 
de l’oraison affective. Par l’amour de Dieu, l’âmese purifie aussi bien, 
mieux même, que par les exercices propres de la pénitence et de la 
mortification. 


VI 


Dans sa lettre d’août 1574 au P. Mercurian, le P. Anto- 
nio Cordeses allègue qu'avant lui la province de Tolède 
avait entendu des leçons spirituelles analogues aux sien- 
nes. Il fait, sans doute, allusion au P. Juan de la Plaza, 
son contemporain, qui fut maître de novices à Tolède, 
recteur à Grenade, provincial de Tolède, et qui s’en alla 
ensuite gouverner la province du Pérou et mourir à Mexico. 
Juan de la Plaza a laissé lui aussi des opuscules spirituels, 
des canevas d’exhortations domestiques, un 7raité des 
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{rois votes où la supériorité de l’oraison affective sur l’in- 
telligence est nettement affirmée. Cordeses a pu connaître 
ce Traité; il ne l’a pas copié; ses développements du Traité 
des trois vies diffèrent du Traité des trois voies. Bien qu’il 
ait pu s’aider d’une littérature spirituelle qui le confirmait 
dans ses idées, il a sa manière personnelle de comprendre 
et d'exposer la vie intérieure. 

Au surplus, Andrade et Nieremberg, dans la notice 
qu’ils lui ont consacrée, signalent d’autres écrits de lui ; 7 
particulièrement un /tinéraire de la perfection chrétienne, 
qui aurait été traduit en italien et qui aurait paru successi- 
vement à Florence en 1607, et à Messine en 1627. Il aurait 
également laissé, en manuscrits, un Traité de la mortifica- 
tion et un autre opuscule intitulé Luz del alma (1). 

Tout ceci est à l’honneur de l’homme spirituel. Ajoutons 
que s’il était un ardent propagandiste de l’oraison mysti- 
que, c’est sans doute qu'il la pratiquait lui-même. En tout 
cas, un religieux qui se lève toutes les nuits pour prier 
doit avoir le cœur bien pris par le Seigneur. C’était son 
habitude, au rapport de ses biographes, de chercher Dieu 
dans la prière, et de lever les mains vers lui, minuit sonné. 
Et jusque dans son Traité de l’oraison mentale, il y a 
une phrase qui le ferait soupçonner : au ch. VI, à propos 
du temps qui convient à la méditation, il écrit : «Le temps 
le plus tranquille et le plus apte va du milieu de la nuit 
jusqu’à une heure ; alors le corps est plus léger, lesprit 
plus libre ; et c’est pourquoi le psalmiste disait : Media 
nocte surgebam... » N’y a-t-il pas là une autobiographie 
involontaire ? Et saint Ignace n’aurait-il pas signé cette 
phrase ? 

Une dernière observation. Il existe, à la Bibliothèque 
de l’Université de Salamanque (2), un manuscrit intitulé 
Tratado de la union del alma con Dios y del amor uni- 
tivo compuesto por N. P.S. Ignacio de Loyola. A la pre- 
mière page, on lit cette note : « Ce traité a été copié par le 
P. Cordeses, provincial d’Andalousie, quand il fut à la 
congrégation générale, [et tiré] d’un livre que N. S. P. 


(1) Varones ilusires, VII, 389-388 ; Sommervogel, Il, 1434-1435. 
(2) Ms. 3, 4, 23, 


ér Ignace laissa Fe bnoctih) sur diverses te Etucles 
qui se garde aux archives de Rome ». 

Cordeses s’est trouvé à la congrégation ele de 1573 
qui élut Mercurian, et à celle de 1580 qui élut Aquaviva. I 
a donc pu profiter d’un long séjour à Rome, pour voir des À 
écrits spirituels à lui inconnus, et il était homme à prendre 
Ja peine de les transcrire. En fait, le ms. de Salamanque 
n’est point de son écriture. La note mise en tête du ms. n’est 
point datée. Elle ne mérite aucun crédit, en ce qu’elle dit 
de saint Ignace. La langue et les Éitlee de ce Traïté ne 
sont pas du fondateur de la Compagnie. Qu’on en juge par 
ce seul passage : 


Dr La théologie mystique surpasse incomparabiement la théologie . 
proprement dite. Celle-ci consiste en connaissance, celle-là dans l'af- 
fection et l'amour. Celle-ci s’enseigné par les hommes, celle-là par 
Dieu, par des infusions et des irradiations variées dans l’intérieur de 
l'âme. L'une s'écrit dans les livres, l’autre dans les cœurs. Pourl’une, 

- le cœur ne dit jamais : Assez ; au contraire, il est toujours plus affa- RE 
mé, et c'est avec raison, puisqu'il n'y atteint jamais la vérité supré- PETER 
. me. Dans l’autre, le cœur dit : Assez; car il rencontre le souverain 
bien et se transforme en lui. Dans l’une, le cœur se gonfle parfois de 
vanité, et les ténèbres s’y accumulent avec la variété des opinions et 

des erreurs. Dans l’autre, le cœur s’enflamme, l'esprit s’illumine. 
L'une demande du labeur et des études et tous n’y sont pas aptes; 
pour l’autre, n'importe qui est apte, fût-il artisan ou travailleur des 
champs, ou même une vieille femrnie de peu de capacité, etc., etc. 


Saint Ignace n’écrit pas ainsi. Quiconque a lu les £xer- À 
_cices, les Constitutions ou la correspondance du saintn’en 
peut douter. Et d’ailleurs, qui donc, de ceux qui ont vécu 
avec lui, a jamais laissé entendre qu’il eût écrit ex professo 
sur la théologie mystique ? Il a aimé Dieu d’un cœur ma- 
gnanime, et prêché ce magnanime amour avec une singu- 
lière efficacité ; il n’a point disserté dessus. 
La préférence qui est donnée, dans le manuscrit sal- 
mantinois, à l’oraison affective, l’éloge chalereux qui en est 
fait, sont assurément du goût du P. Cordeses. Par là même, 
il reste possible, et même vraisemblable si l’on vent, que 
Cordeses, à Rome ou ailleurs, ait pris copie de ce Taie 
de l'union avec Dieu; d'autant que, nous l’avons dit, lui- 
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Paul Duo. 


AUTOUR DE L' ‘ ABRÉGÉ DE LA PERFECTION ” 
L'INFLUENCE 


L'influence de l’Abrégé de la Perfection s’estimerait déjà considé- 
rable si l’on n'envisageail que le nombre de ses éditions et de ses 
traductions. Un livre qui a été cinquante fois ARE a forcément 
exercé une action importante (1). 

Cette action, si elle est dans l’ensemble fort peu connue, n’est 
point demeurée secrète. IL est aisé de retrouver ses traces dans la 
littérature spirituelle postérieure. L’Abrégé n’a pas seulement excité 
l'enthousiasme compromettant des protestants P. Poiret et G. Arnold, 
dont les sympathies déclarées pour madame Guyon ou mademoiselle 
Bourignon ne sont pas une recommandation bien solide : il a trouvé 


(1) Aux 44 éditions ou traductions que jai signalées (RAM 1931, 
pp. 44-89) il faut ajouter : la traduction française de 1596 dont M. J. 
Dagens a démontré l’existence (Woïes bérulliennes: La source du bref 
discours de l’Abnégation intérieure dans la Revue d'Hist. Eccti. 1931, 
pp. 328-329) ; l'édition italienne de Vienne, 1632, que le R. P. Hatheyer 
nécrit avoir vue à la Bibliothèque de l’Université de Berlin; une tra- 
duction allemande dans la traduction de la Théologie du cœur, Hertzens 
Theologie, Franckturt u. Leipzig, 1702 ; deux traductions flamandes, 
Anvers, 1624 et 1632, dont on trouve un exemplaire à la Bibliothèque 
Ruusbroec d'Anvers (d’après une bienveillante communication de dom 
Huijben). D’autres certainement m’ont échappé. Mais cela fait déjà plus 
des quatre douzaines dont je parlais au début de mon article de janvier. 
Sur la littérature récente concernant l’Abrégé, voir la note que j’ai in- 
sérée dans la RAM, 1931, pp. 246 247. — J’ai eu entre les mains l’exem- 
plaire de l’Abrégé de la Perfeclion publié à Paris, chez Sébastien Huré 
en 1612 et j’ai pu me convaincre, bien que le traducteur ne se nomme 
pas, que c’est la première édition de la traduction Binet. Car on y 
rencontre la préface si caractéristique. Mais dans cette édition de 1612 
Binet a repris quelques lignes de la préface de l’édition d’Arras de 1599? 
Ce sont les lignes que j'ai citées (RAM, 1951, p. 66). De plus cette édi- 
tion renferme les suppléments. on D Drndeon tout à l’heure de 
Camus que Binet les avait traduits. Ils ne se retrouvent plus dans le 
Recueil des Œuvres spirituelles, Rouen, 1620 et 1627. 
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de chauds admirateurs et des apologistes parmi des auteurs spirituels 
non suspects du XVII: siècle. Molinos l’a sûrement étudié, mais aussi 
un des plus vénérés parmi les dominicains français du siècle de 
Louis XIV : Antoine du Saint-Sacrement. 

Ce n’est point une enquête en règle que j'ai entreprise. Je livre le 
résultat des quelques sondages que j'ai opérés,avec la conviction qu'une 
connaissance plus étendue de la littérature spirituelle du XVII: siècle 


_le doublerait sans peine. On n’a point toujours apprécié exactement 


l'apport de la spiritualité italienne dans notre spiritualité française. 
Encore qu’elle ne se borne point à la France et qu'il s'agisse d’unlivre 
qui, à cause de son caractère, ne pouvait pas être populaire, cette 
étude contribuera peut-être à montrer que ce qui venait d’au-delà des 
monts avait chez nous uñe répercussion sonore. La preuve évidemment 
serait plus forte s’il était question de sainte Catherine de Gênes ou du 
Combat Spirituel. Telle quelle, elle apparaît impressionnante et justifie 


l'intérêt qui s’est attaché à l’Abrége. 


1, — BÉRULLE ET SES DISCIPLES 


- Parmi les écrivains spirituels qui ont utilisé de façon notable 
l’A brégé de la Perfection et qui ont adopté les principales de ses con- 
ceptions, le plus célèbre est certainement Bérulle. Le Bref discours de 
l'A bnégation intérieure se sépare nettement des autres écrits de l’illustre 
cardinal et les premiers éditeurs ont été quelque peu gênés par ce 
traité étrange où le Christ n'apparaissait presque point et qui leur 
semblait si peu conforme au génie propre du fondateur de l’Oratoire 


- français. Même s’il faut reconnaître avec M. J. Dagens (et je suis per- 


suadé par ses bonnes raisons) que les additions faites à l’Abrégé ont 
été inspirées par dom Beaucousin — elles trahissent une telle expé- 
rience qu'’ilest difficile d’en attribuer toutle mérite à un jeune homme 
de vingt-deux ans — nous devrions pour dénier à Bérulle toute part 
dans la composition du Bref discours, produire d’autres arguments 
que ceux que nous pouvons aligner. Si l’inspiration vient de la Uhar- 
treuse de Vauvert-les-Paris, c'est bien le jeune Bérulle qui a tenu la 
plume. Le petit livre a eu au moins neuf éditions françaises : l’édition 
princeps de Paris, 1597 (2), puis l'édition d'Arras de 1599 avec l'Abrégé 
de la Perfection (3); l'édition de Paris, 1624 et la reproduction qui en 


(2) Un exemplaire à la Bibliothèque de Troyes : Théologie, n° 5594. 
(3) Cf. RAM, 1931, p. 67; J. Dacens, ari. cit. dans la Revue d'Hist. 
Eccl. 1931, p. 348. Camus écrit en 1610 que les deux traités l’Abrégé et 
le Bref discours, sont imprimés « ordinairement l’un avec l’autre », Dé. 
fense du pur amour, Paris, 1640, sect. CX CII) Cet « ordinairement » 
ne peut s'expliquer que s’il y a eu au moins deux éditions communes, 
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a été faite dans les différentes éditions des œuvres complètes de 
Bérulle : Paris, 1644, 1657, 1665, 1856; enfin, les deux éditions au 
style rajeuni de Poiret dans la Théologie du Cœur, Cologne, 1690 
et 1697 (4). 

En dépit des discussions qui ont eu lieu de bonne heure au sujet 
de son origine et dont la vie du cardinal par G. Habert est déjà l'écho, 
ainsi que la note mise par le P. Bourgoing, en tête du Bref discours, 
le petit traité a été lu et apprécié. Sainte Jeanne de Chantal en recom- 
mandait la lecture à la supérieure de la Visitation de Paris dans sa 
lettre du 12 mai 1622 : « Lisez-bien le petit livret de l’Abnégation 
intérieure » (5). 

J. de Oudeau, qui mourra jésuite (en 1688), donnait certainement 
l’appréciation commune quand il qualifiait ainsile Bref discours dans 
un panégyrique du cardinal de Bérulle : | 


« Quelle lumière pour les personnes de la haute dévotion que ce 
petit volume de l'Abnégation intérieure qu’il composa dans un âge où 
les autres apprennent seulement à lire : un livre qui donne tant de 
clarté aux grandes âmes qu’elles esclairent les ténèbres de Jérusalem 
et y descouvrent ce qu’il y a de plus caché; cet amour-propre, le plus 
grand, le plus dangereux, le plus trompeur, et le plus déguisé de tous 
leurs ennemis » (6). 


‘Ainsi donc, bien avant que Fénelon dans son {Instruction pastorale 


sur le livre intitulé : Maximes des Saints (7) se référât au Bref discours 


Il est vraisemblable que le Bref discours était joint déjà à l’édition de 
l’Abrégé de la Perfection, Paris, 1598. 

(4) La Théologie du cœur a été traduite en allemand: Hertzens 
Theologie. Franckfurt u. Leipzig, 1702. 

(5) Je ne trouve pas cette lettre dans l’édition que les religieuses de 
la Visitation ont faite des œuvres de sainte Jeanne de Chantal, mais 
dans le volume de Lettres de la sainte Mère Jeanne Françoise Frémyot, 
baronne de Rabulin- Chantal... publiées... par Edouard de Barthélemy. 
Paris, Lecoffre, 1860, p. 463. La supérieure de Paris était alors la M. 
Anne-Catherine de Beaumont. Dans une lettre datée de Nevers, 5 avril 
1622, sainte Jeanne lui mandaït : «Je vous supplie de m’envoyer votre 
petit livre de l’Abnégaiion intérieure » (Ed. du premier monastère de la 
Visitation, Paris, Plon, 1877, t. V, p. 13). 

(6) Les Panégyriques des Fonduteurs des ordres religieux selon les Rè- 
gles de la véritable Rhétorique parle sieur Oupeau, Prédicateur. A Paris, 
chez Denys Thierry, M. DC. LXIV. p. 550. Mais faut-il croire Oudeau 
quand il nous dit que, de son temps, on n’apprenait à lire qu’à vingt ans? 
Est-ce pour faire écho à Mme de Sévigné qui affirme quelque part qu’«à 
vingt ans, on n'a pas sa raison»? Sur Oudeau, voir SOMMERVOGEL, 
Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, t. VI, c. 17. Paris, 1895. 

(7) N°LX, Œuvres complètes, Paris, Gaume, 1852, t. Il, p. 315. 
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de l'Abnégation pour soutenir avec Bérulle que l’abnégation intérieure 
- doit s'étendre aux choses « nécessaires à la vie de l'esprit » (8), on 
lisait le petit ouvrage avec intérêt. Rien de plus significatif que ces 
mots du P. Champion, nous donnant la liste des auteurs spirituels 
qu'affectionnait le P. Rigoleuc (+ 1658) : « Il avait fait un recueil des 
conférences du P. Louis Lallemant, et un abbrégé de la doctrine du 
B. Jean dela Croix et du Traité du cardinal de Bérulle de l’Abnégation 
intérieure. » (9). 

C’est du Bref discours que viennent sans doute les développements 
suivants. Le P. Rigoleuc écrivait : 


€ IL y a deux sortes d’élévation ; celle de l’entendement et celle de 
la volonté. La première qui se fait par de sublimes connaissances de 
Dieu est bien plus dangereuse et plus sujette à la curiosité, à l’estime 
de soy-mesme, aux tromperies du démon. La deuxième qui se fait par 
l'abnégation de tout ce qui n’est point Dieu, est bien plus seure, plus 
parfaite et plus conforme à l’état de la vie présente. Elle est bien plus 
dans la nudité d’esprit » (10). 


À une autre ursuline, la sœur Louise de S. Stanislas, il écrit égale- 
ment le 27 juin 1647 : 


« Estimez toujours davantage la voye des peines et des rigueurs de 
Dieu que celle des grâces sensibles et des douceurs spirituelles, quand 
même vous y auriez le ravissement de Saint Paul. La première est bien 
plus seure, plus certaine et plus efficace pour pénétrer et humilier 
l'esprit, outre que l’ennemi y a sans comparaison bien moins de prise 
et que la nature y est bien plus vaincuë, plus soumise et plus mor- 
tifiée.. » (11). 


Le Bref discours de l’Abnégation intérieure figurait parmi les auto- 
rités que Fénelon invoquait en faveur d’un état passif (12). On connaît 
l’acte solennel par lequel le 8 février 1695, Fénelon déclarait adhérer 
à la doctrine du cardinal de Bérulle, telle qu’elle était indiquée au 
chap. III du Bref discours (13). 


(8) Cf. dans le même sens, Première lettre pour servir de réponse à 
celle de Mgr l’évéque de Meaux (avril 1698), ib. t. IE, p. 628. 

(9) La vie du Père Rigoleuc de la Compagnie de Jésus avec ses irailez 
de dévotion et ses lettres spirituelles par le P. Pierre Champion... Paris, 
chez Estienne Michallet... 1686, p. 41. 

(10) Lettre 14° à une religieuse ursuline. Ibid. p. 423-424. — Cf. Bref 
discours de l’Abnégation intérieure, ch. IV, IV* degré. 

(11) Ibid., 40e lettre, p. 503. 

(12) M. Gossezi, Analyse de la controverse du quiétisme, n° 165, 
(dans les Œuvres complètes de Fénelon. Paris, 1852, t. I, p. 241). 

(13) Ibid., t. I, p. 225-996 ; t. I, p.34; cf. P. Dudon, Le gnoslique de 
saint (‘lément d'Alexandrie, Paris, 1930, p. 70. 
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Je ne m’étendrai guère sur l'influence exercée par le petit livret 
sur Bérulle (14). Ceux qui veulent l’étudier doivent aujourd'hui con- 
sulter l'excellent article de M. J. Dagens (15) dont les conclusions 
principales sont inattaquables (16). 

Si grande que soit cette influence, Bérulle garde assez de liberté 
pour ne point suivre en tout son modèle, il transcrit des pages entières 
mais sans pourtant tout adopter. M. J. Dagens écrit très justement : 
« Sur les cent-quarante-deux pages du Discours dans l'édition de 1599, 
cent appartiennent à peu près textuellement à l’Abrégé. Le Discours 
de l’Abnégation est cependant, dans une large mesure, une œuvre 
originale » (x7). 

Un souci d’orthodoxie dttant que de clarté a poussé Bérulle à à mul- 
tiplier avis et recommandations. C’est ainsi que dans l'avertissement 
au lecteuril conseille de ne point s’astreindre à toutes les pratiques que 
renferme son livret, mais de choisir celles qui seront plus utiles indi- 
viduellement. Il avertit que le Bref discours « ne s'adresse qu'à ceux 
qui ont fait de notables progrès en la haine de soi-même et qui n'ont 
d’autre but que leur avancement en l’amour de Dieu, aux dépens de 
toute autre chose ». « Inutile à l'âme non assez résolue de se vaincre 
partout », le traité de l’Abnégation intérieure « sera préjudiciable aux 
esprits curieux de la piété » (18). 

Parmi ces monitions, on notera celle où il distingue entre la quié- 
æ tude véritable qui vient de Dieu et la fausse oisiveté qui procède de 
l’homme (19), Aussi l'exercice de vertu ne doit jamais être séparé de 
la quiétude. Nous ne devons pas nous-mêmes rester oisifs, mais « pour 
l’ordinaire retourner à l'usage de nos fonctions sitôt que la liberté 
. nous en est rendue » (20). Dieu sans doute peut prendre de l’âme 
« totale possession à perpétuité, sans remise et relâche quelconque et 
sans jamais plus lui rendre la faculté d’agir par elle-même » (21). 
Mais parce que « cette grâce est très rare et particulière » il ne faut 
croire en être arrivé là, que sur le jugement d’un directeur « très 

expérimenté ». 


(14) Elle a été brièvement indiquée, RAM, 1931, pp. 56-57. 

(15) La source du bref discours de l’abnégation intérieure dans la 
Revue d'Histoire Ecclésiaslique, 1931, pp. 318-349. Cf. RAM, 1931, p. 246. 

(16) Si je me sépare en quelques points de cet article, comme on le 
verra plus loin, il me faut tout de suite reconnaître que les divergences 
ne portent que sur des détails de moindre importance. 

(17) Revue d’Hist. Eccl. 1931, p. 341. 

(18) Avertissement de l’auteur, éd. de 1557, p. 426, 

(19) Ch. IV, 1# avis sur l’entrée de ce 4° degré. 

(20) Ch. IL, p. 435, éd. de 1557. 


(21) Ibid. C’est sur ces mots que s’appuyait Fénelon pour admettre 
Pexistence d’un état passif, 
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Très remarquable aussi tout ce qui traite des inspirations et des 
erreurs qu'il faut éviter à leur sujet. Bérulle dit de ces dernières : 


€ La première est une omission de les accomplir, se contentant de 
A » . 
les écouter ou de les goûter ; et l’autre c’est une assurance à les suivre ». 


Les règles données à l'âme relativement aux inspirations sont d’une 
sagesse consommée : 


. Et premièrement, elle ne recevra aucune inspiration, ni de Dieu, 
ni de son simple avis naturel, ni d'autrui qu’aussitôt elle ne les réfère 
actuellement à la pratique de telle connaissance. Secondement elle 


A 


choisira d’être plutôt guidée par communes et ordinaires inspirations 
que par les extraordinaires et plus élevées comme étant moins propres 
à notre infirmité et à la petitesse d'esprit que nous devons chercher en 
tout. Tiercement elle n’attendra point d’instinct particulier pour se 
résoudre ès besognes qui se présentent et se contentera de l'avis naturel 
s'il ne s'en présente point d’autres après ses opérations ordinaires à 
sonder le vouloir de Dieu... » (22). 


Il n'y a qu’à louer un si ferme bon sens. 

Bérulle reconnaît avec l’Abrégé « que l'élévation de l’entendement 
par lumière est de peu de personnes et si est bien périlleuse et remplie 
de sujets et curiosité et propriété : ou au contraire, celle de la volonté 
par abnégation. et générale pour toutes sortes de personnes et si est 
beaucoup plus sûre et plus parfaite » (23). M. J. Dagens veut que sur 
ce point il y ait chez Bérulle atténuation de l’antiintellectualisme de 
l’Abrégé et il en attribue le mérite au « thomisme dont Bérulle était 
imprégné ». D’atténuation de la doctrine sur le point en question il 
n’y a pas trace. La supériorité de l'élévation de la volonté par abné- 
gation est affirmée sans restriction chez l’un comme chez l’autre. La 
seule atténuation que l’on puisse constater, c’est dans l’insistance à 
publier cette supériorité : Bérulle se contente d’une affirmation là où 
l’Abrégé en avait au moins trois répétées à faible distance. Mais le 
thomisme me semble n’avoir rien à faire ici. 

Une citation du V. P. Antoine du Saint-Sacrement O. P. nous 
indique que la doctrine de l’Abrégé est là-dessus en parfait accord avec 
saint Thomas. Dans la dernière méditation de la retraite qu'il a 
extraite presque en entier du petit livret italien, lorsqu'il expose que 
la voie de l’abnégation « est beaucoup plus élevée que l’extase de l'en- 
tendement », le vénérable Dominicain (24) se réfère à Saint Thomas : 


(22) Ch. IV, Ille avis sur le progrès du 4° degré. 

(23) Ch. IV, IVe degré, éd. 1657, p. 442. 

(24) Œuvres choisies du V. P. Antoine du St-Sacrement. Paris, 1864, 
p. 239. L'éditeur est le P. A. Potton. 
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« Je ne puis finir sans ajouter encore que cette extase de la volonté 
l'emporte aussi sur l’autre extase, parce que en ce monde, selon saint 
Thomas (25), l'opération de la volonté est plus sublime que celle de 
l’entendement. Aussi les Séraphins, qui sont appelés ainsi d’un nom 
qui signifie ardents ou brälants, à cause de l’ardeur de leur volonté et 
de leur charité, sont plus haut placés que les Chérubins dont le nom 
signifie pleins de science et de connaissance : et ces noms leur ont été 
donnés lorsqu'ils étaient encore en état de voie, avant qu'ils fussent 
entrés dans la gloire | 

Enfin l’extase de la volonté est l’état le plus sublime qui soit non 
seulement sur la terre, mais encore dans le Paradis. Je te l’ai montré 
pour ce qui regarde cette vie : écoute maintenant, mon enfant, ce qu'il 
en est pour le Paradis. 

Il est certain selon saint Thomas, et selon la vérité, que la même 
charité que l’on possède en ce monde demeure dans le Paradis, tandis 
qu’il n’en est pas de même de la connaissance de l’entendement; car 
en ce monde elle est obscure par la foi, tandis que celle du Paradis est 
claire, par la vision immédiate de Dieu. » 


D'autre part, M. J. Dagens a insinué que le thomisme de Bérulle 
l'avait empêché de parler, à la suite du chap. IX de l’Abrégé, du trouble 
que le Christ ressentit dans la partie supérieure de son âme au jardin 
de Gethsémani. Ce nouvel appel au thomisme ne me semble pas plus 
justifié que le précédent. Le passage de la Somme Théologique (I, q. 
XVIIL, art. 6) auquel on se réfère affirme seulement qu'il n'y a pas eu 
contrarietas voluntaturn in X'°. Aucun catholique ne le nie et l’Abrégé 
ne songe point à le nier. 

Au reste saint Thomas à cet endroit même parle exactement 
comme Harphius : « Placebat enim Christo secundum voluntatem 
divinam, ut voluntas naturalis inipso et voluntas sensualitatis secun- 
dum ordinem suae naturae moverentur » (26). 

Le grand mystique franciscain ne dit pas autre chose quand il 
affirme que «la vertu divine permettait à chacune des parties de l'âme 


(25) Le P. Potton ajoute en note: « Nous trouvons en saint Thomas, 
I. p. q. LXXXIL, art. 3, une conclusion un peu différente, sans être 
contraire. Citons les paroles du saint docteur : « Quando res in qua est 
bonum est nobilior ipsa anima, in qua est ratio intellecta, per compara- 
tionem ad talem rem, tunc voluntas est altior intellectu. Quando uero 
res in qua est bonum est infra animam, tunc etiam, in comparatione 
ad talem rem, inteilectus est altior voluntate. Unde melior est amor Dei 
quam cognitio; e contra autem melior est cognitio rerum corporalium 
quam amor. » Nous ne nous souvenons pas d’avoir lu dans la Somme, 
la conciusion que le P. Antoine attribue ici, sans doute de mémoire. au 
puissant théologien dont il était le disciple. » Après le dixième jour, 
dernière méditation, p. 239. 

(26) Summa Theol. NI, q.18, art. 6. 
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. de faire et de souffrir ce qui lui était propre » (27). L'un et l’autre ne 


font que reproduire avec quelques nuances un passage du Damas- 
cène (28). Saint Thomas conclut très légitimement que, le Christ ayant 
souffert dans son âme, « toutes les puissances de l’âme du Christ ont 
souffert » (29). Et bien des thomistes ont admis que la tristesse dans 
l'âme du Christ avait atteint la partie supérieure (30). Certains même 
ont été jusqu’à penser que le Christ avait pu être privé de la joie pro- 
venant de la vision béatifique. Opinion singulière sans doute, maïs qui 


- montre que ceux qui l’adoptaient admettaient que dans l’âme du 


Christ, la partie supérieure avait souffert (31). 

Aussi je suis surpris que M. Dagens ait écrit : « L'idée de la con- 
formité des épreuves de l’âme spirituelle à celles du Christ en sa 
passion reparaît au ch.IX de l’Abrégé où il s'agit bien des épreuves en 
la partie supérieure. Sur ce point la Dame Milanaise paraît avoir mal 
interprété le subtil enseignement d'Harphius qui reste conciliable avec 
la doctrine thomiste ». La doctrine de l’Abrégé n’est pas, elle non plus, 
inconciliable sur ce pointavec la doctrine thomiste, car s’il y est parlé 
d'épreuves dans la partie supérieure de l’âme, c’est sans aucun détail 
et sans la moindre précision. Puis avant d’affirmer qu’Isabelle Bellin- 
zaga parait avoir mal interprété la doctrine d'Harphius, il eût été bon 
de prouver qu’elle l'avait connue certainement (32). 

En laissant de côté le, dernier chapitre de l’Abrégé, Bérulle nous 


- avertit qu’il ne se place pas exactement au même point de vue que 


l’Abrégé. L'auteur italien voulait rédiger une synthèse de toute la vie 
spirituelle, et comme le titre de son ouvrage l'indique, un Abrégé de 
la Perfection. S'il ne s’est point appesanti durant delongues pages sur 
la partie positive de la perfection, c'est parce qu'il n’écrit qu'un abrégé, 
Maïs il ne l’a point oubliée. Son but est de conduire les âmes jusqu’à 
la déification. Pour dire qu’il n’en a point parlé, il'faut n'avoir point 
fait attention aux dernières phrases : « La volonté par cette renoncia- 


(27) Theologia mystica, 1, c. 16, Romae, 1586, p. 48. 
- (28) De fide orthod., I, 15, PG, 94, 1060. 

(29) In III dist. XV, art. 3, q. 2. 

(30) Ainsi André Duvar, Comm. in 1am Ila, t. I, Paris, 1636, p. 679 
BC, De beatitudine, q. VII ; de même CapreoLus, in IT, d. 17, q. unic., 
art. 1, concl. 1. Le P. S. Szago OP., De scientia beata Christi, dans les 
Xenia thomistica, Romae, 1925, p. 444, explique très bien comment se 
peuvent facilement concilier les diverses opinions des théologiens. 

(31) Melchior Cano, De locis theol., 1. XII, cp. 14, vers la fin. On 
peut voir dans André Duvas à l’endroit indiqué dans la note précédente, 
ce qu'il pense de l’opinion de Melchior Cano. 

(32) IL y a bien des similitudes entre la doctrine de l’Abrégé et la 
doctrine d’Harphius. Mais il faudrait montrer que l’Abrégé a puisé di- 


-rectement dans Harphius et non dans des intermédiaires. 
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tion se lie, s'enfonce et s’abîme en Dieu : et heureusement perdue 
n’est plus qu’en la volonté de Dieu et est souverainement déifiée et 
totalement semblable à elle » (33). | 

Si importante que soit la vertu d’abnégation, dont Bérulle veut 
explicitement faire l’objet de son traité, elle n’est par rapport à la per- 
fection qu'un moyen. Les corrections que certains traducteurs ont 
introduites pour adoucir la conception que l’Abrégé se faisait de la 
déification, peuvent nous faire supposer que Bérulle a été choqué par 
elle. Mais nous n’avons pas là-dessus de témoignage de Bérulle et 
nous sommes réduits à des conjectures. 

Tout l'essentiel du Bref discours de l'Abnégation intérieure s'est 
perpétué parmi les disciples de Bérulle. À qui voudrait lireun résumé 
clair de la doctrine du cardinal, il est facile de conseiller un petit livre 
fort intéressant du P. Hugues Quarré et qu’on pourrait appeler le bré- 
viaire du bérullisme : le Trésor Spirituel. Le chapitre qui est consacré 
à l’abnégation et à sa nécessité, tout à la fin de la troisième partie 
renferme les principales pensées que contenait le Bref discours, sim- 
plifiées, clarifiées, écrites dans une langue accessible à tous et dégagées 
complètement des subtilités de l’Abrégé (34). 


2. — LES DEUX FONDEMENTS DE L‘ABNÉGATION, 


L'importance donnée dans la spiritualité du XVIIe siècle à la con- 
naissance de Dieu et de soi-raême ne vient pas toutentière de l’Abrégé 
de la Perfection et du Bref diseours. Le Noverim me, noverim te de 
saint Augustin a sans doute inspiré les deux fondements de l’Abrégé, 
et l’auteur aurait pu le mettre en exergue, comme le P. Vincent de 
Rouen en tête de son Exercice de l'homme intérieur en la connois- 
sance de Dieu et de soy mesme, Paris, Josse, 1650. Mais l’Abrégé, et 
après lui le Bref discours, ont certainement facilité à beaucoup cette 
connaissance, en diffusant partout l’idée angustinienne (35). 


(33) Chap. XI, trad. Bussières, p. 226. Bussières a ici de façon très 
sensible atténué le texte original que Binet a traduit plus exactement : 
«.… la volonté avec ceste renonciation, se lie, s’enfonce et s’abysme en 
Dieu et heureusement perdue, gist en celle de Dieu et est souverainement 
déifiée et totalement indentifiée avec icelle...» Recueil des œuvres spi- 
rituelles..., Rouen, 1627, p. &83. Bussières a ici parfaitement senti 
ce qu’il y avait d’excessif dans la doctrine de l'Abrégé. 

(34) H. QuarRé, Trésor spirituel, HI partie, disposit. 5e, Mons, F. 
de Waudré, 1633, p. 150. 

(35) Le P. Simon Chevalier, gardien au couvent des Pères Récol- 
lets de Tulle, dans ses Exercices spirituels qui enseignent aux âmes dé- 
votes ei religieuses les voyes pour se dépouiller des intérêts propres. s’es- 
lever en la vertu et servir à Dieu, à Tulle, par François Aluitre, M. DC. 
XX XII, met à la suite les méditations suivantes ; « Méditation 1": De la 
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Bérulle à énoncé ailleurs les deux principes sur lesquels se fonde 
l’abnégation : ; 


« L'abnégation est fondée en la grandeur de Dieu et en l'état de 
la créature tirée du néant, et tendance au néant par sa condition pro- 
pre et par le péché et en une autre sorte de néant de soy-mesme par 
la grâce »... (36). 


D'autres du reste les ont adoptés. Le P. Séverin Rubéric, provin- 
cial des récollets de Guyenne, publiait à Bordeaux, en 1622, chez CI. 


Mongiroud, le livre suivant qui sortait des presses de Jacques Millan- : 


ges : Exercices spirituels propres pour pousser une âme par voye d’'ab- 
négation et d'amour de Dieu iusques au sommet de la perfection chres- 
tienne et religieuse, qui, très fortement remanié, paraissait à Paris 
l’année suivante, chez Denis Moreau, sous un titre nouveau : Ewer- 
cices sacrés de l'amour de Jésus consacrés à luy mesme. 

Rubéric a lu le Bref Discours de l'abnégation intérieure, car voici 
comment il intitule la « première méditation fondamentale » : « De 
la grandeur infinie de Dieu, laquelle il faut concevoir comme la pre- 
mière vérité de toutes, pour prendre une grande et éminente estime 
de Dieu, de sa gloire, de son service et de tout ce qui le regarde (37) ». 

Le titre de la « seconde méditation fondamentale » est lui aussi 
très caractéristique : « Du néant de toutes les créatures, fondement 
de l’abnégation qu'on en doit faire et en laquelle on doit vivre pour 
tendre à la perfection qui consiste en l’union de notre cœur avec Dieu, 
à laquelle nous ne pouvons parvenir que par la désunion et abnéga- 
tion que nous ferons en nous de toutes les créatures et de nous mes- 
mes (38)... ». 

On reconnaîtra très facilement les deux principes empruntés par 
Bérulle à l’Abrégé de la Perfection. I] serait possible, sans doute, de 
trouver dans le livre du P. Rubéric d’autres allusions au Bref discours, 
ne fut-ce que cette « méditation de la seconde purgation de toutes 
choses... » : « Du dèsengagement entier de la Magdeleine et abnéga- 


cognoissance de Dieu »; « Méditation 2: « De la cognoissance de nous 
mesmes, et création de l’homme »; « Méditation 3°: « De l’abnégation et 
despouillement des créatures et de leur néant », pour bien marquer le 
lien qui les unit. L’ordre qu’adopte le P. Chevalier ferait croire qu’il 
s'inspire de Bérulle. 

(36) Œuvres de piété, CXXXII, De labnégation, dans les Œuvres 
complètes. Paris, 1657, p. 656, Cf. P. PourraT. La spiritualité chrétienne, 
t. II, ch. XUIL, $ 1. L’abnégation bérullienne. Paris, 1925, p. 517. 

(37) Ed. de 1622, p. 21; de 1623, p. 21. 

(33) Ed. de 1622, p. 26 ; de 1623, p. 25 
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tion totale de l’âme pour réformer tous les desordres que l’amour- 
propre, produit aux affections de son cœur (39)... » 


On nommerait sans effort d’autres écrivains dépendant sur ce 
point du Bref discours de l'abnégation intérieure. 

Le capucin Bernard de Paris, qui est, très probablement, le fils de 
Henri IV, ne fait guère que copier Bérulle quand il écrit : 


« L’abnégation de l’amour-propre a deux fondemens ; le premier 
est une très basse estime de soy-mesme et de toutes choses créées ; le 
second est une très haute estime de Dieu : par le premier on ne s’at- 
tribuera rien à soy et pour soy : par le second on referrera tout à Dieu, 
on ne recevra rien que pour luy... (40) ». 


Le Traité pour conduire les âmes à l’estroite union d'amour avec 
Dieu pour les y maintenir et faire profiter (kr), qui est d’un jésuite 
ayant eu des rapports étroits avec le vénérable Alain de Solminihac, 
le P. Jérôme Baiole, me paraît dépendre de l’Abrégé de la Perfec- 


(39) Ed. de 1623, p. 83. Dans l’édition de 1622, p. 86, ily a seulement 
comme titre : « Du dèsengagement entier de la Magdeleine. » Je ne me 
réfère pas à l’édition que M. Saeyeys a faite de Rubéric, Paris, 1927. 
Tout en suivant l’édition de 1623, elle a modifié plusieurs détails. 

(40) BERNARDIN DE Paris. Le parfait novice instruit des voyes qu’il 
doit tenir pour arriver à la perfection de son estat, Paris, 1668, part. IV, 
ch. XXV, p. 395. Pratique pour la mortification de l’amour-propre. 

(41) Publié d'abord à Paris, chez la veuve Nicolas Buon et Denis 
Thierry... 1645 [un exemplaire à la Bibliothèque municipale de Mou- 
lins]. Réédition à Paris, Denis Thierry, 1651 ; à Douai, Marie Serrurier, 
1680 et Michel Mairesse, 1681, Les deux éditions de Douai indiquent : 
« Par un P.de la compagnie de Jésus ». Une traduction italienne : 
Traïtalo per condurre lanime a la sirella unione d'amore con Dio per 
menienervile e farle approfitare... Todi, 1672, a été mise à l’index en 
1689. Depuis 1900 le livre figure au catalogue de l’index sous son titre 
français. : 

L’approbation de la première édition est du vénérable Alain de Sol- 
minihac, évêque de Cahors et datée de « l’abbaye de la Chancelade, le 
2 octobre 1643. » Elle tient en deux phrases dont voici la première : 
«Un bon ecclésiastique m’ayant mis en main un traité spirituel au 
deçeu de son auteur, intitulé Adresse pour lendre à Punion divine etc., 
je l’ay jugé digne d’être communiqué au public pour le profit que plu- 
sieurs bonnes âmes et notamment les plus désireuses de la perfection en 
pourront retirer et si je supprime le nom de l’autheur qui m’est très 
bien connu, je le fais à dessein pour ne pas lui causer aucun desplaïsir, 
sçachant bien qu’il le désire ainsi ». Abel de Valon (Histoire d’Alain de 
Solminihac, Cahors, 1900.p. 281) affirme que le traité est du P. Baiole, 
directeur de l’évêque de Cahors : « I1 [Alain] avait, en 164, procuré 
V’impression d’un petit traité du P, J. Bayole, jésuite, son dernier 
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tion. Dès le début, dans le « Tableau raccourcy de tout ce qu’on doit 
faire pour s'unir à Dieu parfaitement », il reproduit à peu près les 
deux principes : 


« Dans cette vie si excellente, on ne peut nier qu’il n’y ait beau- 
coup de choses à faire sous la conduite de Dieu et de ceux qui nous 
gouvernent en sa place pour acquérir la parfaite union d'amour dont 
nous parlons. Toutefois, les abrégeant et faisant de toutes comme un 
tableau raccourcy, nous pouvons dire qu’il n’y en a que deux, mais 
entièrement nécessaires. La première est renoncer à l'amour déréglé 
de soy-mesme et de toutes créatures. La seconde s'élever et s’unir à 
Dieu par amour... (42) ». 


Un peu plus loin, quand il décrit les étapes du renoncement, il 
suit encore de très près l’Abrégé : 


… « Elle [l'âme] se doit mortifier en ce qui la concerne le plus, 
selon la parole de Jésus-Christ. Abneget semetipsum , se dégageant de 
l'amour-propre, c'est-à-dire de son propre contentement et interest et 
généralement de la trop grande affection qu’elle pourroit avoir à ses 
biens intéricurs qui sont ses pensées, ses jugemens, sa volonté, ses 
desseins, ses gousts spirituels, ses lumières, ses sentiments et ses 
plus grandes dévotions. Je n’excepte pas les vertus les plus héroïques 
et parfaites auxquelles il faut renoncer pour un temps si en ayant le 
désir nous ne pouvons l’effectuer à cause des empeschemens qui sur- 


directeur pour conduire les âmes à l’étroite union avec Dieu et c’est sur 
ce petit livre qu’il se guida pour cet entier détachement des créatures 
et cette étroite union avec Dieu qu'il était parvenu à pratiquer si excel- 
lemment ». 

Le détail est emprunté au P. Léonard CHAsTENET : Wie de Mgr À. 
de Solminihac. Paris, 1663, 1. III, ch. XIX: «... Le révérend père 
Bayole, son directeur, avait composé un petit traité pour conduire les 
âmes à l’étroite union avec Dieu qui fut imprimé par les soins de notre 
prélat en 1645, à l’insu de son auteur et contre son gré, parce que son 
humilité l’obligeoit à cacher cet ouvrage qui pourtant méritoit bien de 


- voir le jour...» Comme le P. Chastenet est un contemporain et qu'il est 


entré très avant dans l’intimité d’Alain de Solminihac, ayant été son 
directeur, on peut entièrement se fier à lui pour cette attribution. 

L’Adresse pour tendre à l’union divine (qui est le titre donné par 
Ajain de Solminihac dans son approbation) forme la partie principale 
du traité (pp. 1-248). On peut considérer comme un appendice l’/ns- 
truction plus familière à toute âme désireuse de la perfection touchant la 
vie intérieure, touchant l’oraison mentale ordinaire, touchant la conver- 
sation extérieure (pp. 249-298). Dans l’édition de 1645, le titre courant 
d’un bout à l’autre de l’ouvrage est : « Adresse pour tendre à l’Union 
divine ». De même dans l’édition de 1681. 

(42) Traité pour conduire les âmes à l'esitroite union d'amour... 


Paris, 1645, p. 4. 
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viennent par quelque ressort secret de la providence divine. Nÿ même 
les actes de la vertu quelle que ce soit auxquels il faut renoncer tout 
de mesme quand Dieu nous oste le moyen et le pouvoir de les pro- 
duire. Alors on laisse Dieu ou ses dons pour Dieu mesme qui vaut 
infiniment plus que ses dons : l’on mortifie l'amour-propre caché 
sous les désirs inquiets et lrop ardents ; l’on renonce à la perfection 
pour un peu afin de l'obtenir plus purement et plus avantageusement 
quand il plaira à Notre Seigneur. Car nous ne devons jamais vouloir 
aucune vertu ny perfection qu’au temps, au degré et en la manière 
que Dieu veut nous la donner (43) ». 


Le P. Jérôme Baiole a dû prendre aussi à l’Abrégé ce qu'il dit de 
l’anéantissement spirituel : 


« L'exercice de l’anéantissement qui nous conduit à l’union divine 
nous y doit aussi maintenir et faire profiter. Jésus-Christ veut.., 
qu’une âme se fasse petite devant ses yeux et marche et vive et le 
serve avec un humble et profondément humble sentiment de ce 
qu’elle est, s’anéantissant au-dessous de Dieu et de toutes choses. 
Pour y parvenir elle doit 1. s’estimer peu et rien du lout au regard 
de la grandeur et de la majesté de son Dieu (44)... » 


L'opposition entre le Tout de Dieu et le rien de la créature et tout 
ce qui fait l'essentiel de l’Abrégé, se rencontre dans un petit livre, 
écrit par un prêtre montois qui, après avoir vécu en ermite au bois du 
Tilleul, près de Maubeuge, obtint en 1633, l’ermitage de Saint-Bar- 
thélemy à Mons, Hubert Jaspart (45). 

Ecrivain ascétique intéressant, notre solitaire publiait cette même 
année à Mons, chez le libraire Waudret un ouvrage intitulé : Soli- 
tude intérieure dans laquelle le fidèle solitaire par l'usage d’un regard 
continuel dans la seule volonté divine, trouvera le moyen d'estre, vivre, 
opérer et mourir en Dieu. 

L’écho du « noverim me, noverim te » est très sensible dans ies 
lignes suivantes : 


. « L'âme qui cherche la lumière pour regarder Dieu intérieure- 
ment, ne la trouvera nulle part mieux que dans la considération et 
connaissance de son estre qui de soi n’est que péché, ténèbres, igno- 
rance et un néant. La clarté du feu paraît dans les ténèbres et les té- 
nèbres se montrent plus auprès de la clarté du feu. Le noir se voit 


(43) Ibid. p. 9-12. L’Abrégé de la Perfection avait traité la question 
des « empêchements qui surviennent » à la perfection, au ch. VII: il \4 
parlait aussi de «laisser Dieu pour Dieu ». 

(44) Ibid. p. 234. 

(45) E. Marrmœu, Biographie du Hainaut, Enghien, 1902-1905, t. I, 
p.9: et du même auteur, L’ermilage de saint Barthélemy à Mons. 
Mons, 1919. Né en 1582, Jaspart était vivant encore en 1655. 
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mieux auprès du blanc et le blanc auprès du noir. Aussi l’Estre de 
l’homme qui n’est rien que ténèbres et qu’un pur néant, se voit mieux 
auprès de l'Estre infini de Dieu. Et l'immensité de Dieu se montre 
plus parfaitement auprès de la bassesse et du néant de l’homme. Et 
ces deux points sont si nécessaires l'un à l’autre pour la perfection de 
ce regard que sans l’un on ne peut parfaitement voir ny connaître 
l'autre. De sorte que l’âme ne peut pas regarder l'Estre infini de 
Dieu sinon autant qu’elle prend connaissance de son propre néant, 
ny encore regarder son propre néant sinon autant qu’elle peut pren- 
dre connaissance de cet Estre infini , et tant plus la connaissance de 
son néant sera grande, tant plus aussi la lumière de son regard dans 
cet estre infini sera grande (46). 


Jaspart sait que pour échapper au péril de l’amour-propre le 
mieux est de mettre la volonté de Dieu à la place de la sienne 
propre : 

. «La propre volonté en tant que nôtre et sous notre foible di- 
rection, est toujours suspecte et sujet [sic] au péril de l’amour-pro- 
pre qui ne prétend autre chose que de s'approprier ce qui n’est pas â 
lui, changeant le bien en mal, nous privant du fruit de nos bonnes 
œuvres et faisant en sorte que le bien que nous pratiquons ne soit 
pas à nous, mais au diable. 

« Les âmes prudentes et bien expérimentées en cecy, suivant la 
pratique de Jésus-Christ, ont trouvé la « manière de se délivrer de ce 
danger, qui est de se dépouiller entièrement de leur volonté, en qua- 
lité de propre, se revêtant dela volonté de Dieu, leur volonté se faisant 
la sienne et la sienne devenant la leur, ne se réservant ni esprit ni 
désir, ni volonté pour sainte qu'elle soit, anéantissant tout dedans 
Dieu seul, ne voulant pas avoir pour soi ni désir ni volonté, aymant 
mieux les changer et les laisser écouler dans celle de Dieu et se glis- 
ser, perdre etanéantir elles-mêmes de bon gré dans cet abyme comme 
une goutte d’eau dans la mer (47) ». 


Dans l'édition d'Amsterdam de l’Amoris divini occultae semitae du 
capucin Constantin de Barbanson, en tête du chapitre où il est traité 
de la connaissance de Dieu et de soi-même, l'éditeur a mis en man- 
chette ces mots qui en résument bien la pensée : « Fundamentum 
omnium cognitio Dei et sui. Deusinfinite magnus. Homo nichil (48) ». 
Voici du reste la première phrase du chapitre : 

« Memineris primo (et hoc totius huius structurae fundamentum 
tibi esto) haec adyta omni studio penetrare, ut vere et planissime in- 
telligas hinc quidem qualis quantusque sit ille Dominus, cuius gra- 
tiam imploras ; illinc vero quae tua vilitas et indignitas (49). 


(46) Solitude intérieure... Paris, 1685, p. 57-58, 2° édition. — [y a 
eu une 3° édition. Paris, 1696. 

(47) Ibid. p. 71-72, 

(48) Amoris divini occultae semitae, p. 1, cp. Il. De cognitione Dei ac 
sui ipsius. Amsterdam, 1698, p. 53. 

(49) Ibid., ed. Coloniae, 1623, p. 54. 
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M. Boudon dit, lui aussi, conformément à l'esprit dans lequel il 
a écrit Dieu seul : 


« Comme l'esprit de Dieu repose sur l’humble, il le remplit de sa 
propre lumière qui lui fait prendre une juste estime des choses. C’est 
dans cette lumière qu’il découvre d’une manière admirable que Dieu 
est le grand tout, qu’à proprement parler il n’y a que Dieu seul ; que 
toutes les créatures, pour nobles qu'elles puissent être, ne sont rien 
devant luy. Voilà les grands fondements de la vie intérieure et spiri- 
tuelle (50) ». 


Mais j'avoue que, sauf en de rares passages où la dépendance de 
Bérulle ou de l’Abrégé est facile à déceler, je n’oserais leur attribuer 
la responsabilité de l’antithèse si fréquente au XVIIe siècle entre le 
tout (Dieu) et le rien (la créature). Bien des courants mystiques con- 
vergent ici et il est impossible dans la plupart des cas de dire si l’in- 
fluence vient de l’école allemande, de Harphius, de saint Jean de la 
Croix, de sainte Catherine de Gênes..., ou des deux opuscules dont il 
est question ici : l'Adrégé et le Bref discours. 

Il est manifeste que l’on ne peut pas rapporter à l'influence de 
l’Abrégé de la Perfection les passages si nombreux dans la littérature 
spirituelle du XVII: siècle où se montre l'opposition entre l’amour de 
Dieu et l'amour de soi-même. Chez la plupart des auteurs elle pro- 
cède plutôt de saint Augustin. Saint-Cyran lui trouvera une autre 
origine : « Et comme selon l’apôtre en la 2° à Thimothée l’amour de 
soy-même sera l’origine de tous les pechez qui paroistront dans les 
hommes des derniers temps où nous sommes : l'amour de Dieu qui 
est le principal de l’obéissance qu’on luy rend est l’origine de toutes 
les vertus et de toutes les bonnes œuvres, selon le mesme apôtre, en 
l’Epistre aux Corinthiens (51} ». 


3. — LAURENT DE PARIS ET JosEPH pu TREMBLAY, 
DEUX CAPUCINS LECTEURS DE L' ( ABRÉGÉ » 


Bérulle connaît les suppléments de l’Abrégé et s’en est parfois 
servi : son introduction par exemple emprunte quelques lignes au 
petit traité de l’Amour-propre (52). Mais d'ordinaire il se borne à 
adapter le traité principal. 


(50) L’homme intérieur ou Vie du vénérable Père Jean Chrysostôme, 
religieux pénitent du troisième ordre de Saint François. Paris, 1684, i. II, 
ch. III. De sa profonde humilité. On trouverait dans le P. CHRYSOSTOME 
lui-même bien des pensées analogues. Voir par exemple Divers Exer- 
cices de piété et de perfection. À Caen, chez Adam Cavelier, 1654, p. 139 
et svv. De la Sainte Vertu d’Abjection ; IVe traité. Méditations d’abjection 
en la veue de la Divinité. 

(51) Lettres chrestiennes et spirituelles de Messire Jean du Verger de 
Hauranne, abbé de Saint-Cyran, % éd., Paris, 1648, t. II, p. 258-259, 

(52) J. DaGens, art. cité, pp. 339-341. 
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Laurent de Paris (} 1631), prédicateur capucin dont le cardinal 
Bona estimait fort la science mystique (53). dans un livre que saint 
François de Sales a loué (64) : Le Palais de l'amour divin, fait un 
très fréquent usage de ces suppléments et en particulier du traité de 
l’'amour-propre que je viens de mentionner. Pour le prouver, il suf- 
fira de mettre en regard la description de l’'amour-propre telle qu’elle 
se trouve dans l’Abrégé et telle qu’elle est dans « l’ample traité de 


l’amour- propre » de Laurent de Paris (55). 


Abrégé de la Perfection, Arras, 
1999, pp. 300-3b1. 


« L’amour-propre se peut fi- 
gurei el représenter comme un 
homme qui soit sans yeux et tou- 
tefois en ait quatre, lequel n’en 
a point pour Dieu et en a qua- 
tre pour soy. Avec deux il voit et 
avec deux autres il prévoit ce qui 
esi de sa commodité. 


Il n’a point d'oreilles pour en- 
tendre la voix de Dieu qui sonne 
médiatement où immédiatement, 
c’est à sçavoir il n’escoule point 
comme il est excité au dedans à 
cognoistre ses différens et imper- 
fections : mais puis après il en a 
siæ pour s'approprier quelque 
chose ; avec deux il entend ses 
propres louanges, avec deux au- 
tres il escoute ce qui luy peut 
faire augmenter cet amour-pro- 
pre et avec deux autres il est at- 
tentif à cette fin qu'on ne die 
œucune chose contre luy. 


LAURENT DE Paris, Le palais de 
l'amour divin, cp. 283. Paris, 
1614, pp. 840-841. 


.. «© Vous ne le sçauriez 
mieux figurer ny plus au vif pour- 
traire ou représenter qu’en ti- 
rant et traçantun monstre en for- 
me humaine qui aie les deux yeux 
de la tête crevéz et ce nonobstant 
qui en porte quatresur son front. 
Car pour le regard de Dieu il est 
aveugle... Mais pour soy sans 
doute il en a quatre : car avec 
deux regards il regarde les cho- 
ses présentes... 

Des deux autres œils il pré- 
voit soigneusement et tant seule- 
ment le bien qui luy est absent et 
celui seul qui est pour sa com- 
modité… 

Vous le dépeindrez aussi sans 
aureilles humaines, car n’en a 
point pour ouir ni les remontran- 
ces à luy faites pour son salut, ny 
la uoix de l’inspiratiou à Dieu 
qui sonne el relentit au dedans 
de luy soit médiatement par les 
hommes, par les livres, par les 
bons exemples d'autrui... soit im- 
médiatement par l'internelle vo- 
cation et toucl::ment de Dieu qui 
l'appelle et semond à une bonne 
vie, ne voulant prêter l’aureille au 
Saint Esprit pour écouter les sains 
mouvements d’iceluy, qui l’eæci- 
tent à conoître et peser ses fau- 


(53) Via compendii ad Deum, cp. 20. n° 4 Il le place parmi les mo- 
dernes à lire, entre Antoine Le Gaudier et Louis de Grenade. = 

(54) S. François pe SaLes, Préface du Traité de l'amour de Dieu. 

(55) Le Palais de l'Amour divin est de 1607. Je citerai Pédition de 


1614. 
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Il atrois cœurs et toutefois il 
n'en a pas un pour le regard de 
ce qui luy peut apporter quel- 
que proufit pour le bien de son 
âme et pour parvenir à la per- 
fection d’icelle. Car il n’y à au- 
cune affection, goùt ou senti- 
ment. 


Le premier cœur est pour ce 
qui touche sa commodité inté- 
rieure et extérieure de la vie hu- 
maine et du corps. 


Le second c’est pour les choses 
qu’il a à négocier avec les autres 
personnes à celle fin que le mon- 
de l'ayt en bonne réputation. 


Le tiers luy faist montrer la 
face douce et gracieuse pour se 
faire aymer de tous, ayant le re- 


tes et imperfections... Mais pour 
soy il en a six, fournies au mo- 
delle de celle des ânes ou des 
mulets et icelles pour s’appro- 
prier d’une arrogance intolérable 
les choses hautaines et d’hon- 
neur. 

Car il en tient deux toutes 
droites pour écouter et prendre 
plaisir à ouir proclamer et trom- 
petter ses propres louanges. 

Avec deux autres abaïissées il 
écoute tout ce qui luy peut aider 
pour faire accroître etamplifier en 
luy cet amour de propre louange. 

Bref avec les deux autres, de- 
mi-pressées, il est attentif à ce 
qu'on ne die chose aucune de 
luy qui soit préjudiciable à ses 
propres los et honneurs... 

D'abondant le misérable n'a 
point de cœur pour donner à Dieu, 
il n'en a pas même pour ce qui 
concerne l’état de sa conscience 
ny pour l'égard de tout ce qui luy 
pourroit apporter quelque aide 
et proffit pour le bien, salut et 
avancement de son âme, ny pour 
aborder la perfection chrétien- 
ne...; car à tout cela ü n'y a 
point d'affection, de gout ny 
point de sentiment. 

Le premier cœur... il l’em- 
ploie pour désirer ce qui touche 
la commodité interne et exte- 
rieure pour la conservation d’une 
paix temporelle vitieuse, pour le 
maintien de la vie humaine et 
l'entretien du cors, duquel il est 
extrêmement soigneux et curieux. 

Le second il le tient et porte 
en la main gauche, duquel il se 
sert pour ce qui concerne l’acqui- 
sition et entretien des conversa- 
tions et compagnies mondaines 
pour les choses qu'il a à traiter 
et négotier avec les hommes mon- 
dains..…... pour faire que le mon- 
de l’aie en bonne réputation. 

.… 1] y a un troisième cœur. 
qui luy fait montrer la face dou- 
ce et gralieuse à lous pour 8e 
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gard bénin, les paroles belles et 
bien agencées, au dehors un ange, 
mais au dedans un loup ravis- 
sant, ne cherchant en somme 
autre chose que complaire à soy- 
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faire aimer et caresser de tous, 
feignant un regard tout bénin, 
un visage riant, un geste accos- 
table, un maintien affable, luy 
faisant proférer de belles paroles, 


mesme... » bien agencées, bien tissues, bien 
fardées, affetées_et affectées, quel- 
ques propos mielleux, doux et 
mignars, des discours attraians… 
Bref en l'extérieur il semble un 
ange : mais le maudit au-de- 
dans c'est un loup ravissant..…. 
qui ne cherche en somme autre 
quesoy-mesme... de complaire à 
soy-même et non pas à Dieu... » 


Ce passage est caractéristique et montre à l'évidence que Laurent 
de Paris avait sous les yeux l’Abrégé de la Perfection, dans une édi- 
tion qui est très probablement celle d’Arras de 1599. Car les expres- 
sions mêmes de celle ci se retrouvent à peu près intactes, enchassées 
dans {a prose verbeuse et maniérée de notre capucin. Sans doute il y 
a dans son livre peu de pages où il a imité à ce point son modèle. 
Mais on peut dire sans exagération que tout l’ample traité de l’amour- 
propre dépend étroitement des quelques pages sur le même sujet que 


renfermaient les suppléments du livre milanais. 

Laurent de Paris adopte en général les détails pittoresques. Voici 
un autre exemple qui est tiré du chapitre où l’Abrégé décrit « Comme 
l'’amour-propre entre et se fourre partout ». 


Abrégé de la Perfection, éd. d’Ar- 
ras. p. 395. 


« Il se fourre avec le désir 
qu'on à de porter la croix de 
Jésus-Christ 1° imitant à dési- 
rer avec une grande avidité celle 
qui est très aspre et très amère, 


comme l'on voit que les femmes 


grosses appettent de manger des 
choses estranges comme des char- 
bons, de la terre et semblables 
autres choses impertinentes en- 
core que ce désir de la croix soit 
pour une autre fin et pour autre 
motif que pour l’amour de Dieu ». 


LAURENT DE Paris, ch. 176, p. 826. 


€ Il nous la fait porter quel- 
quefois avec une certaine avidité 
ou désir véhément d'’icelle, bien 
que toutefois elle soit très amère 
d'elle-même et très pesante à sup- 
porter, élans semblables en cela 
aux femmes enceintes qui ont 
coutume d'excéder en l'appetit 
quelquefois de choses si étranges 
que rien plus, comme de char- 
bons, de la terre et autres fort 
amères et extravagantes au goût. 
Ce désir toutefois et cetappétit ne 
vient pas tant d'elles que d’un 
autre, c'est-à-dire du fruit qu’elles 
portent. De même ces imperti- 
nens porteurs de croix quoy qu'ils 
aient une extrême volonté de s’en 
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charger les épaules : si est-ce que 


ce souhait ne provient pas tant 


de ce qu’ils prennent plaisir à en- 
durer pour Jésus-Christ comme 
de quelque autre motif... » 


On retrouvera chez Laurent de Paris la comparaison de l’amour- 
propre avec « le venin du diamant » qu'avait déjà empruntée Bé- 


rulle (56) : 


Abrégé de la Perfeclion, édit. 
d'Arras. 


« Il s'entend aussi de la troi- 
sième espèce d'amour propre des 
personnes spirituelles qui ont fait 
déjà quelque profit el avance- 
ment au service de Dieu, lequel 
peutse comparer au poison du 
diamant qui ronge quant à l'in- 
térieur peu à peu la créature, 
mais ne laisse aucun signe exté- 
rieur comme dans les autres poi- 
sons. Ainsi cet amour-propre 
ronge souvent l’intérieur de la 
conscience... » 


LAURENT DE Paris, Ch. 278, pp. 
831-832. 


« Le même jugement faut-il 
que vous fassiez, Ô âme de la 
troisième espèce qui est habituée 
ès esprits tendant de près à cette 
perfection... 

Cet amour-propre est vraie- 
ment semblable au venin du dia- 
mant qui subtilisé et mis en pou- 
dre entoxique les cors intérieure- 
ment, sans qu'il apparaisse rien 
au dehors : effet toutefois du tout 
contraire à tous les autres poi- 
sons ; ainsi de même fait l’amour- 
propre en ces esprits que si fine- 
ment il empoisonne, les rongeans 
au dedans de leur intérieur et 
conscience, si occultement qu'il ne 
donne aucune marque ni ves- 
tige... » 


Laurent de Paris développe. Mais malgré l’affabulation si copieuse 
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de son style, il n’ajoute rien d'essentiel à l’Abrégé de la Perfection 
dont il prend tout. Dans l’ample traité de l’amour-propre qui occupe 
quatre-vingts pages (57), on retrouverait facilement toutes les idées 
des sept chapitres très courts d'Isabelle Bellinzaga. 

Un tableau rapide où je note seulement quelques traits suffit à 
mon but : une comparaison détaillée m’entraînerait trop loin. 


(56) Bref discours de l’abnégation intérieure, ch. 1. Cf. J. Dacens, 
art, cit. p. 341. 

(57) LAURENT DE Paris. Le palais de l'amour divin... Paris, 1614, 
pp. 801-886. 
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. Supplément de l’Abrégé, édit. 
d’Arras 1599. 


Ch. I. De l’amour-propre. Les 
trois espèces d’amour-propre des 
mondains, des commençants, des 
profitants, 

Ch. III. Effets de l’'amour- 
propre. L'amour-propre comparé 
au chiendent, p. 337. 


à un venin, p. 338. 


Ch. IV. Description de l'a- 
mour-propre. 

Ch. V. Comme l'amour-pro- 
pre entre et se fourre partout 

dans la pratique des sacre- 
ments. 


« en l’étude des vertus » 
« en l'exercice de l’oraison » 


« avec le désir qu'on a de por- 
ter la croix de Jésus-Christ », 

« au portement de croix ». 

Ch. VI. Propriétés de l'âme 
qui est infectée de l'amour-pro- 

de. 
F L'amour-propre dérobe à Dieu 
ce qui lui appartient, p. 357. 

Ch. VII. Remèdes de l'amour 
propre. 

2. Ouvrir sa conscience à son 
père spirituel, p. 366. 

3. « penser que toutes choses 
pour bonnes et saintes qu’elles 
soient ne sont pas toujours agréa- 
bles à Dieu, mais seulement cel- 
les-là qui viennent de luy ». 
p. 366. 


h. « considérer qu’accomplir 
tels désirs de cet amour-propre 
est mépriser Dieu, contredire et 
s’opposer à sa divine volonté ». 


LAURENT DE PARIS... 


Ch. 273. Le ravagement uni- 
versel que fait l’impur amour- 
propre es âmes chrétiennes et re- 
ligieuses, pp 814-815. 

Ch. 282. Second tableau ou si- 
militude figurant l’amour-pro- 
pre par l'herbe nommée chien- 
dent. 

Ch. 270, p. 808. 

Ch. 278, p. 822. 


Ch. 283, pp. 840-841. 

Ch. 274. Le ravage spécial 
que fait l’impur amour-propre 
es âmes qui fréquentent les sacre- 
ments de confession et commu- 
nion, pp. 816-822. 

Ch. 275, pp. 822-824. 

Ch. 275_p. 826;-et ch. 278, 
p. 831. 

Ch. 276 et 277, pp. 825-830. 


» 


Ch. 292, p. 856. 


Ch. 294, p. 860. 


Ch. 3or, p. 881 …, « Croiez 
aussi que toutes les actions que 
nous faisons et autres choses que 
nous admettons souvent, pour 
bonnes et saintes qu’elles soient, 
ou paraissent extérieurement au 
jugement des hommes, si ne 
sont elles pas toujours toutes 
aggréables à Dieu.,. car celles-là 
luy sont plaisantes qui dérivent 
de luy ». 

Ch. 294, p. 860. 


Il n'y a pas jusqu'à la note qui termine les suppléments de 
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l'Abrégé qui n'ait été adoptée par Laurent de Paris : il accepte com- 
me vraie, sans discussion, la révélation de la dame milanaise qui 
fait de saint Michel l’intercesseur ordinaire pour obtenir la guérison 
de l’amour-propre ; de saint Gabriel, l'intermédiaire normal pour 


atteindre l'amour pur (58). 


Abrégé de Perfection, éd. d'Arras 
1599, p. 378. 


.. € Quand quelqu'un veut 
guérir une âme de l’amour-pro- 
pre il me doyt demander ayde et 
secours par les prières et inter- 
cessions de saint Michel archange 
et quand quelque personne sera 
touchée et éprise de l’amour di- 
vin, il est besoin qu’elle employe 
la faveur de saint Gabriel, afin 
que par ce moyen, elle puisse 
[p. 379] plus facilement parvenir 
à la souveraine perfection du 
dict amour de Dieu ». 


LAURENT DE Panis, ch. 301. 


« Implorez... les Anges... si- 
gnamment le glorieux prince 
saint Michel, pour par son moien 
obtenir victoire de votre amour- 
propre et le vénérable Archange 
saint Gabriel, nonce de la venue 
du pur gratuit et humble amour 
de Dieu vers les hommes en l’In- 
carnation, pour pouvoir par ses 
prières obtenir ce vray amour net 
non mixtionné ny mélangé de 
nous-mêmes ». 


Il est vraisemblable que Jeanne de Cambry dans son original 
Traité de la Ruine de l'Amour-Propre a suivi en plus d’un endroit 
l’Abrégé de la Perfection. A-t-elle puisé directement dans le petit 
livre milanais ou l’a-t-elle connu seulement par l'intermédiaire de 
- de Laurent de Paris ? Il serait assez difficile de décider. En tout cas 
on retrouve chez elle quelques idées de l’Abrégé (59). 

Comme Isabelle Bellinzaga, Jeanne de Cambry veut nous appren- 
dre « combien l’amour propre empesche de parvenir au saint amour 
qui est le pur amour de Dieu; et de plus comme ce mesme amour- 
propre se fourre partout, tant en l’intérieur qu’en l'extérieur, tant en 


(68) M. Dagens a montré que le même passage avait été utilisé par 


Bérulle, art. cit. p. 347. Hagerr, p. 688. 


(59) Jeanne de Cambry née à Tournai en 1581, d'abord religieuse 
augustine, puis à partir du 30 octobre 1625 recluse à Lille, près de 
Péglise Saint-André, a publié en 1623, à Tournai, chez Adrien Quinque, . 
le Trailé de la Ruine de l'Amour-propre et du Bastiment de l'Amour divin, 
qui a été réédité trois fois. Tournai 1627 et 1665 Paris, 1645. Si la pre- 
mière partie du titre rappelle le supplément de l’abrégé, la seconde par- 
tie semble inspirée par le titre du livre de Laurent de Paris. Ce n’est 
pas le seul ouvrage de la recluse lilloise. Elle a publié encore Le Flam- 
beau mystique. Tournai, Adrien Quinque, 1631 ; Exercice pour acquérir 


- l'amour de Dieu, Tournai, Adrien Quinque, 1620. Divers opuscules ont 


été édités après sa mort. Sa vie a été écrite par son cousin Pierre de 
Cambry, Abrégé de la vie de sœur Jeanne-Marie de ta Présentation. …. 
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l'âme comme au corps ; tant ès actions les plus spirituelles telles que 
sont l’oraison et autres actions vertueuses qu'’ès actions les plus com- 
munes et externes pour n'y avoir action si sainte et héroïque, en la- 
quelle l’amour-propre se glisse (tant ce venin est subtil, pénétrant et 
coulant)... (60) » 

Un chapitre tout entier montre « que l’amour-propre peut estre 
quelquefois au désir de la fréquentation des sacremens (61) ». 

Mais ce ne sont là que quelques glanes. L’inspiration de Jeanne 
de Cambry vient d’ailleurs et si l’on retrouve dans ses ouvrages plus 
d'une réminiscence de ses lectures (de Ruysbroeck par exemple), l'o- 
riginalité de son livre n’est point contestable. 


Laurent de Paris n’a pas utilisé que les suppléments de l’Abrégé. 
Dans Le Palais de l'amour divin entre Jésus et l'âme chrestienne, il éta- 
blissait aussi la révérence « certaine, profonde, essentielle ou univer- 
selle, excessive... sans fin. sans fond, sans rive (comme infinie) » que 
nous devons avoir pour l’infinie majesté de Dieu sur « deux soubas- 
semens ou souliens qui sont une grande estime de Dieu conceüe par 
la lumière de la foy et l'intelligence d’une bonne raison bien faite, 
toutes deux exercées par véritables et profondes considérations à ce 
nécessaires, et une grande vile estime de soy et de toute autre chose 
du monde exercée pareillement (62) ». 

Tout ce qui regarde l’anéantissement se rapproche aussi par bien 
des côtés de l’Abrégé, mais ii semble qu'il est plus voisin encore de 
la Règle de Perfection de Benoist de Canfeld. Dans le « Traité du Néant 
de l'Homme, créature raisonnable », notre capucin s’est étendu lon- 
guement sur les « diverses sortes d’anéantissement vertueux » 

Une remarque préliminaire : 


. CII y a plusieurs manières d’anihilation spirituéle, je dis spiri- 
tuéle car nous ne parlons pas icy de l'essence ou nature substantiéle 
de l’homme, mais bien de son opération humaine seulement, soit 
morale ou mystique, puisque la vérité est que l'homme ne se peut 
anéantir réellement luy même en son être de nature ; luy qui ne peut 
pas même faire un cheveu de sa tête blanc ny noir, moins créer ou 
détruire son essence (63) », 


Anvers, 1657 et Tournai 1665. C’est une suggestion de dom Huijben qui 
a attiré mon attention sur la Auine de Pamour-propre. On sait par les 
études qu’il a publiées sur les rapports entre Bérulle et la spiritualité 
des Pays-Bas combien le savant bénédictin connaît parfaitement toute 
la littérature spirituelle des XVIe et XVII: siècles. 
(60) De ta ruine de l’amour-propre, 1.1, ch. 1. Paris, 1645, p. 2-3. 
(61) L. I, cp. 9. Comparer avec le Traité d’Isabelle Bellinzaga, cp. 5. 
(62) Le Palais de l'amour divin. Paris, 1614, chap. 120, p. 395-396. 
(63) Ch. 158, p. 597, 
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Laurent y reviendra plus loin : 


« Nous n’entendons pas ici par anihilation une destruction de 
substance et accidens qui constituent une chose en nature ou en opé- 
ration purement naturelle mais une cessation d'opération humaine, 
accidentèle morale ou spirituéle quant à la manière de l'opération 
seulement pourLégard du bien, non quant à ne rien faire du tout ; ou 
une cessation totale d'opération humaine, accidentèle, morale ou spi- 
rituèle, pour ce que c’est mal ; j'ai dit pour l’égard du bien et pour 
ce qui est mal, et diversement, d'autant que l’anihilation se pratique 
par l’un et par l’autre, diversement pourtant : car vous avez au mon- 
de parmi les hommes deux sortes d'êtres moraux, l'être bon et l'être 
mauvais ; l'être bon est celui de grâce et de vertu qui ne se doit an- 
nihiler, mais bien accroître et perfectionner de jour en jour (64)... » 


Ces précisions sont intéressantes : Laurent de Paris a bien soin de 
nous dire qu'il ne faut pas prendre le mot anéantissement d’une des- 
truction radicale de notre être et de notre nature. Il ne veut pas qu’on 
anéantisse ce qui est bien mais seulement ce qui est mauvais. Il in- 
siste : 


..: « Si en quelque chose, on veut bien reconoître l’anihilation, 
c’est au fait du mal ou mauvyaitié du vice, du péché, de la méchanceté 
qu’il faut totalement détruire. Tout ainsi donc que si Dieu détruisoit 
tout ce qui se veoid de vous, et qui ne se veoid, retirant ou suspen- 
dant son influence de vous, vous serez dite anihilée, ou anéantie, 


réduite à rien d'être de nature. Semblablement quand de votre vie. 


mauvaise, dépravée, libertine. de voz aversions et distractions volon- 
taires de Dieu; de votre volonté, propre libertinage de vie et d'esprit 
débandé, de votre propre amour vitieux ou non réglé et ordonné, et 
de tout intérêt et propre recherche de vous-même vitieuse en quelque 
façon que ce soit ; quand le vice en pensées, paroles, œuvres, en in- 
tention ou l'ombre et apparence de vice et de péché est banni du 
tout, détruit et péri de vous; quand toute attache-illicite d'affection 
ou propriétaire adhésion à créature et à vous-même est dérompue, 
dénouée, dissipée; vous êtes dite alors anéantie, anichilée, quant au 
péché, au vice et à la racine de la méchanceté qui est l’'amour-propre 
immortifié (65), . » 


Sur les différentes sortes d’anéantissement, Laurent de Paris, au 
moins en partie, adopte la division de Benoît de Canfeld et distin- 
gue deux espèces d’anéantissement ou d’annibilation : «l’anihilation 
vertueuse et morale » qui affecte les actes de la volonté et « l’annihi- 
lation mystique » avec ses deux « sortes », l’active et la passive, qui 
perfectionne l’anéantissement vertueux et moral. 

Laurent de Paris a décrit à sa manière l’anéantissement de l'hom- 


(64) Ch. 159, p. 559. 
(65) Ch. 159, p. 561. 
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me par Dieu en un chapitre qui semble bien inspiré par l’Abrégé. Il 
Vintitule : « Anéantissement divin de tout l'homme opéré spéciale- 
ment du purissime amour de Dieu ; grâce fort singulière ». 

Il faut citer : 


« L'anichilation divine de tout l’homme animai et spirituel opérée 
par l’action vivace du purissime tout-puissant amour, auquel l'esprit 
vraiement résigné s’est donné tout en proie, est celle qui se fait lors- 
que Dieu étrange tellemenl l’animalité ou sensitive humaine partie 
amoureuse du commode, haineuse de l’incommode, d’avec l'esprit ; 
éloigne et détourne tellement l’esprit de la pensée, soin et amour du 
cors par une certaine aversion et détournement de la portion supé- 
rieure ou suprême d’avec l’inférieure que la partie humaine ou ani- 
male, le cors, je dis et l’âme animante en la concupiscible et irasci- 
ble facultez ne se soucient plus et plus ne s’entremettent de leurs na- 
turelles opérations par le mouvement et inclination dé nature ou de 
la partie créée et humaine, mais par le mouvement divin qui est lors- 
que Dieu s’est spécialement chargé du soin de cet esprit à luy du tout 
abandonné. 

« .… Dieu au reste ue se contentant de cela, mais voulant le plein 
domaine de toute cette créature par occupation de son continuel pur 
amour, si elle le peut soutenir ainsi, retire d’abondant et étrange en- 
core l'esprit de son opération intellectuelle, luy refusant et déniant 
d’user de ses fonctions ou facultés spirituéles naturéles, comme sien- 
nes ou comme propriétaire d'icelles, luy même voulant en être tout 
le possesseur ; bref luy seul régner et seigneurizer là-dedans... Il la 
destitue et retire donc tellement de son propre faire et agir d’elle- 
même comme d'elle-même et ruine tellement ce sien (quant à moy) 
et ce sien soy-même qu'elle ne veut et ne conoît qu'autant qu'il plaît 
à Dieu, demeurant ainsi luy-même seul ouvrier de toute cette per- 
sonne qui reste par après comme sans cors, sans âme, sans esprit, 
sans ciel et sans terre, mange, boit, goûte, entend, veutet a mémoire. 
Mais toutes ces œuvres-là sont faites sans naturéle inclination délibé- 
rée, sans de:sein, non par humaine opération formée avec courage, 
appétit, passion, vivacité, affection ou affectée action ; mais toutes 
sont opérées par une surnaturéle surmondaine et divine inaction, 
mouvement et impulsion ; le regard de l'esprit humain et le vouloir 
naturel d’iceluy suit seulement à sa piste la divine internèle opéra- 
tion, mouvement, suggestion, impulsion, persuasion, conduite (66)». 


Il remarque aussi très sagement que même dans l'état le plus élevé 
de l'anéantissement, l’activité humaine ne cesse jamais tout à fait : 


«.… L’anihilation active qui est l’action de l'amour sans mode ou 
excessif n’est qu'une anihilation amoureuse qui prise le bien aymé 
par dessus tout et estime actuélement tout le reste qui luy est infé- 


rieur, un rien... 
« Mais en l’amour fruitif, où l’anichilation passive est et vient de 


(66) Ch. 164, p. 570. 
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Dieu, eile est opérée de Dieu en notre esprit, non sans nous. Ces cho- 
ses-là sont dittes en une façon n'être plus, quant aux actes d'amour 
pratique précédens et précédez qui cessent quant à la façon d'agir 
avec désirs, qui sont remplis par la présence de la chose désirée, et 
quant à l’active ou impétueuse manière de nos faculiés intellectuéles, 
qui cèdent à l’inondante vérité et amour présent alors à notre pure 
pensée et pur esprit ou amative volonté étinçellante changée en une 
tranquille reposée et divine. Toutefois parce qu’à notre façon d'agir 
succède la divine, insinuée, infuse ou inspirée et à l’état actif en 
amour survient l’état passif en amour jouissant, qui tranquille toutes 
nos facultez et assouvit ou contente tous noz désirs, les changeant en 
jouissance, cette action ne doit être proprement dite anihilation, 
mais transformation ou déification d'amour, ce que je prie bien fort 
vouloir remarquer ceux qui usent des termes sans reconoître, car 
c’est changement de forme, manière ou état d'opérer et non cessation 
totale d’action gn général, autrement l'esprit n'y aurait béatitude ny 
perfection qui consistent en l’action; vray est que l’action est élevée 
par la survenante action specialissime de l’éternel amour, mais de 
dire que l'esprit n’y fait rien du tout en tout, c’est erreur, puisqu'il 
jouit et embrasse Dieu, conaît et ayme divinement Dieu, est de luy 
embrassé et comblé de sa béneîte présence, selon son indulgence 
très débonnaire (67) ». 


Comme Bérulle et comme l’Abrégé, il affirme la supériorité de la 
voie d’anéantissement sur le ravissement d'intelligence : 


. « Anihilation... (quoy qu’en dient les inexpers) seul unique 
instrument immédiat pour approcher de la perfection, qui n’est su- 
jette aucunement à illusions ny à tant de travaux comme il leur sem- 
ble... Car elle ne se fait point par tant de ravissement et élévation 
d’entendement que l’on dit ou estime mais par un saint et véhément 
désir excédant d’aimer Dieu (68)... » 


L'Abrégé de la Perfection était en faveur chez les capucins. Le fa- 
meux P. Joseph du Tremblay, l'Eminence grise, écrit à la R. M. du 
Saint-Esprit, qui était prieure au second couvent de la Congrégation 
des Sœurs du Calvaire, les lignes suivantes ; 

« J'estime que pour le bien de votre intérieur vous ferez utilement 
de lire entre ci et Noël et relire souvent et essaier de pratiquer les de- 
grez qui sont mis en l’échèle qui est comme au milieu du livre qui 
s'intitule, ce me semble, La Perfection chrestienne où il y a par de- 
grez l’anéantissement, etc. Taschez de bien imprimer cela dans votre 
pratique (69)... » 


(67) Ch. 159, p. 561. 
(68) Ch. 161, p. 566. 
- (69) Joseph de Paris. Episires écrites aux religieuses bénédiclines 
du Calvaire. Paris, 1677, t 9, p. 169. Lettre d'octobre 1620. L’Echelle 
de perfection est un des suppléments de l’Abrégé. RAM, 1931, p.67, 
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Dans une autre lettre à la Révérende Mère Gabrielle, première 
supérieure générale, il unit dans un même conseil la Regle de Per- 
Jection de Benoît de Canfeld et le petit livre milanais : 

. CI sera bon de vivifier davantage en l’oraison les fonctions de 
l’âme, craignant enfin non seulement une fausse oisiveté, mais en- 
core un morne accablement et ténèbres d'esprit, sous prétexte de la 
présence de Dieu, laquelle vous devez employer à mieux pénétrer 
deux des connaissances des plus importantes de toutes. L'une est de 
la grandeur de Dieu, l’autre de la bassesse de nous-mesme... La lec- 
ture de la seconde et troisième partie du Père Benoist aidera beau- 
coup à cette pratique ; et faut lire et relire soigneusement, non par 
avidité de lecture, mais par nourritare d'esprit l'Abrégé de la Per- 
Jection chrestienne : et mesme pour vous eveiller en l’oraison, servira 
fort, avant ou dans le temps d'icelle, lire un des degrés de l'échelle 
de perfection qui est au milieu du livre ; et durant l'oraison concevoir 
les véritez et perfections du degré que vous lirez ; et ainsi en prendre 
l’un après l’autre (70) ». 

Aussi il faut presque s'étonner que, dans sa Méthode d'oraison, le 
P. Joseph du Tremblay n'ait point rangé l’auteur de l’Abrégé de la 
Perfection à côté de Benoît de Canfeld et de Thaulère qui « enseigne 
l’union par voie de dénudation et dépouillement entier », en compa- 
gnie des grands maîtres de l'union à Dieu : la mère Thérèse, Ruys- 
broeck, Harphius et l'Aréopagite (71). 

(A suivre) Marcel Vizrer. 


(70) lbid. t. 2, p. 132-133. Epistre 1, à la Révérende Mère Gabrielle, 
première supérieure générale. 

(71) Méthode d’orason du P. Joseph du Tremblay, capucin, revue et 
annotée par le P. Apollinaire de Valence. Le Mans, 1897, traité VIe, 
ch. I, p. 330-332, 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 


ETUDE DE PSYCHOLOGIE SURNATURELLE 


Quoique assez juste et nette dans son ensemble, la figure tradi- 
tionnelle de $. Vincent de Paul se trouve en instance de révision. 

Sans parler des curiosités nouvelles qui s’attachent à l’étude du 
sentiment religieux, — objet légèrement différent de ce que nos an- 
ciens appelaient la sainteté, -- ce renouvellement est sans doute exigé 
par notre connaissance plus exacte des mouvements d'idées et des 
activités sociales dans la première partie du XVII: siècle. Le cadre 
modifié, la physionomie du personnage apparaît sous un jour 
nouveau. 

On sait assez que notre XVIF siècle fut moins que tout autre un 
siècle critique. Ses historiographes, politiques et moralistes à l'excès, 
se désintéressaient des réalités, des tendances, des évolutions sociales. 
Abelly notamment, historien officiel et l’on peut dire unique de 
S. Vincent, n’attache à ces accidents qu'une importance secondaire, 
toute relative au héros dont la grandeur l’intéresse. Son tableau a pu 
tromper les générations. Elles se sont fait d’après lui une image de 
Père des pauvres hors de la foule, hors des temps, qui est devenue 
irrecevable, maintenant que nous commençons à connaître les 
« assemblées » et les « compagnies » dont il ne fut parfois que le dé- 
légué ou un membre entre beaucoup d’autres (1). — Abelly n’était 


(1) Parmi les publications plus récentes, signalons : La Vie et les 
Œuvres de Ch. Maïgnart de Bernières (1616-1662) par M. Alex Féron, 
qui porte comme sous titre : l'Organisation de l’Assistance publique au 
temps de la Fronde (Rouen, Lestringant, 1930). C’est une étude très 
exacte et minutieuse sur un personnage jusqu'ici à peu près inconnu, 
qui joua pourtant un rôle très actif dans l’organisation des secours aux 
faubourgs et aux provinces. Mais il était aussi très actif janséniste et 
M. Féron en prend occasion pour articuler contre Abelly des reproches 
qui nous semblent excessifs : Abelly aurait volontairement attribué à 
son saint des mérites qui ne lui revenaient pas, pour mieux en dé- 
pouiller Port Royal. Abelly fut en effet préoccupé de rompre toute so- 
lidarité entre son héros et le parti séditieux ; ce qui donna lieu à une 
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pas pour autant un écrivain malhonnête; il n’a point fait S. Vincent 
plus grand qu'il n'était. Il l’a seulement décrit d’une plume classi- 
que. À nous de faire revivre le personnage, qu'il a généralement bien 
vu, dans le cadre qu’il a omis de considérer. 

La dessein de notre étude serait de contribuer à cette entreprise 
de restauration concernant une des figures les plus hautes et les plus 
justement vénérées de la sainteté catholique. Non pas en ajoutant à 
ces grands travaux sur le sentiment religieux, sur la spiritualité et les 
mouvements sociaux, où nous avons tant appris; mais au contraire 
en nous attachant à la figure même du saint, en nous efforçant de 
préciser avec une rigueur digne de tant d’érudition, les traits qui lui 
sont personnels (1). Il a pu se faire qu’en le figurant seul, ses con- 
temporains l’aient appauvri. Nous craignons que les nôtres, en resti- 
tuant autour de lui le mouvement du siècle, l’étouffent sous des 


polémique célèbre avec Barcos. Maïs précisément, Barcos ne chicana 
jamais son adversaire sur la part prépondérante faite par lui à S. Vin- 
cent dans l’organisation des œuvres. Si Maignart, sur ce point, subit 
une injustice, il fut en droit de se plaindre de ses coreligionnaires à 
meilleur titre que des écrivains de l’autre parti. — En publiant son ou- 
vrage sur (raston de Renty et Ïenri Buch, dont il a été rendu compte 
dans un des derniers numéros de la Revue, le P. Bessières a amorcé 
des études extrêmement intéressantes non seulement sur des problèmes 
d'histoire spirituelle, mais surtout sur l’état religieux et l’organisation 
sociale des artisans sous l’Ancien Régime. Nous ne pouvons dire à quel 
point il nous semble désirable que ces études, selon le désir de lau- 
teur, soient reprises. 

(1) Dans le troisième volume de son Aisioire Litléraire, M. l'abbé 
Bremond a fait de S. Vincent un portrait merveilleusement compréhen- 
sif et vivant, d’une intuition pénétrante et sûre dans son ensemble et 
qu’il n'est pas permis de négliger ; mais légèrement brouillée, pensons- 
nous, par l'esprit de système. S. Vincent de Paul faisant galerie dans 
une Histoire Littéraire et rangé à la suite de l’école de Bérulle, c’est un 
point de vue quelque peu latéral ou, si l’on préfère, accidentel, bien 
étranger au caractère de cet homme d’action. De là sans doute cette 
attitude disciple et subordonnée que lui prête l’'éminent auteur. A notre 
sens, elle ne lui ressemble guère. Nous voyons en particulier M. Vin- 
cent beaucoup plus « fidèle à sa grâce » que M. Bremond ne veut le dire, 
non seulement très volontaire, mais un des grands indépendants qui 
aient paru. Reste qu'il a subi, entre autres influences, celle de Bérulle, 
qu’il a vécu de plusieurs de ses idées familières. Nous le dirons. Mais 
en attendant que l'influence de Bérulle sur son siècle soit historique- 
ment débrouillée, désireux d'étudier S. Vincent en lui-même et pour- 
lui-même, nous nous contenterons d'indiquer au passage quelques rap- 
prochements avec Bérulle et des auteurs « bérulliens ». De parti pris, 
nous omettons les jansénistes et Saint-Cyran. 
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richesses qui ne sont pas les siennes. Tout dépendant qu’il soit de 
l'ambiance où il a grandi, l'être vivant est grand de sa propre grau- 
deur. Ainsi le saint. Il faut le voir dans son ambiance et avec toute 
sa nature, mais saint de sa propre sainteté. 

Nos sources ne sont pas autres que celles où a puisé Abelly et 
après lui, grâce à la complaisance des Prêtres de Saint-Lazare, tous 
les historiens de S. Vincent : ses lettres, entretiens et autres docu- 
ments récemment livrés au public par les soins de M. Coste. Tous 
les documents directs concernant S. Vincent se trouvent là, fort 
éclaircis par la Révolution, mais remplissant encore quatorze beaux 
volumes. C’est à travers ces lignes qu’il a écrites et ces paroles qu’il 
a prononcées qu’on peut s’efforcer d'entredeviner l’homme de Dieu. 

Nous n’y trouverons pas beaucoup de confessions ni de confi- 

dences; non pas que le Saint les évitât absolument, mais il s’en 
fallait qu’il eût de la complaisance pour son moi. Le seul témoin qui 
l’ait connu tout au début de sa carrière nous assure que « dès ce 
temps-là, M. Vincent paraissait fort humble, charitable et prudent... 
Il était circonspect dans ses paroles. Il écoutait paisiblement les au- 
tres sans jamais les interrompre... » La grâce, qui le rendit ensuite 
plus actif, ne le fit pas plus libre de propos. Ses lettres de direction 
sont moins nombreuses que ses lettres d’affaires et elles ne nous ren- 
seignent guère plus que ses lettres d’affaires. Dans ses conférences, il 
s’abandonne davantage. Sa parole est simple, pathétique, vibrante de 
sentiment et de vie. Mais on ne le voit pas s'engager dans ces grands 
sujets, dans ces polémiques ou ces partis qui permettent de classer 
facilement un homme ou du moins qui trahissent ses principes, ses 
connivences, son caractère. Lui reconnaître, d’après son accent et son 
éloquence, un cœur magnanime, délicat, humain, beaucoup de sou- 
plesse et de persuasion dans une mentalité toute surnaturelle, ce ne 
sont pas des renseignements négligeables. Nous désirerions pourtant 
voir plus au fond; et surtout quel fut son esprit ? 
On lui reprochaït de ne dire que des choses communes. Le Frère 
Ducourneau, cet humble secrétaire auquel nous devons tout ce qui 
s’est conservé des entretiens de Saint-Lazare, s’en indignait et à la 
clairvoyance de sa protestation on voit du moins qu'il était à bonne 
école : 


Encore que M. Vincent parle sur un sujet commun, chacun sait 
pourtant que c’est avec une force qui n’est pas commune... Lorsqu'il 
parle à fond de la manière de faire nos oraisons, de la connaissance 
de nous-mêmes, du renoncement à notre propre volonté, de l’aban- 
don et de la confiance en Dieu, du bon usage de ses inspirations, des 
calomnies et des afflictions, de la compassion vers les affligés, de 
l'assistance des pauvres, du zèle du salut des âmes, des ordinands 
et autres telles choses qui appartiennent à la perfection d’un mis- 
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sionnaire, ces choses-là il les porte haut et quant à la pratique et 
quant à l'expression. Et pour montrer qu’il n’y a rien de commun ni 
en l’un ni en l’autre, je demande quels sont ceux qui en parlent 
comme lui, avec tant de jugement, d'efficacité et d'amour, sans pré- 
paration et sans faste (1). 


Nous ne pourrions exprimer avec plus de bonheur ce je nesais-quoi 
d'éminent qui relève ces discours où ne se trouvent pourtant jamais 
dépassées les préoccupatiens des plus simples. Par ses idées, M. Vin- 
cent ne semble jamais sortir de la foule, mais il y paraît un géant par 
son expression et par sa pratique. Se tenant dans un ordre et dans 
une classe élémentaire, il s’y montre fort, élevé, puissant et n’a pas 
son pareil. De cette grandeur, ne peut-on point découvrir les ressorts 
par l'analyse ? 


Nous eussions aimé relever d’abord les principes d’action de ce 
grand homme d’action ; nous avons dû vite élargir notre vue. Car 
la conception et la conduite de l’action que nous lui avons trouvées 
étaient en dépendance rigoureuse de sa conception et de sa conduite de 
la vie chrétienne. Ceci, déjà, est un signe. 

D'autre part, cette conception et cetite conduite conjuguées, tant 
de l’action, que de la vie chrétienne ne s'expliquent pas chez cet 
homme au cœur simple, à l'esprit concret, à la pratique expérimen- 
tale, sans un rapport aux circonstances sur lesquelles il mesurait 
toutes ses initiatives ; à ces circonstances notamment qui, au début 
de sa carrière, décidèrent de son orientation ; à sa vocation en un 
mot, entendue au sens le plus large : carrière entreprise et appel 
d’en haut. 

C’est ainsi qu’au cours de cette étude de psychologie surnaturelle 
trois objets d’analyse s’imposèrent À nous : 

la Spiritualité de S. Vincent, conception et conduite de sa vie 
chrétienne ; 2 

ses Règles d'action, conception et conduite de ses activités ; 

sa Vocation enfin, qui, à vrai dire, n'est pas autre chose que ce 
secret profond et personnel de sa sainteté que nous cherchons à 
saisir. De la doctrine, nous passons jusqu’au cœur de l'homme. 


Pour étudier la Spiritualité de S. Vincent, ne séparons pas sa 
conception de la vie chrétienne de sa conduite. Aussi bien, si nous nous 
en tenions à la lettre de ses enseignements, nous pourrions trouver que 
les « sujets communs » dans lesquels il se tient ne sont pas toujours 
traités de façon cohérente ; au contraire, repris un peu de toute main 


{1) Coste. S. Vincent de Paul. Correspondance. Entretiens. Docu- 
ments. Paris, Gabalda, 1920-95 ; 14 vol. in-8°. Vol. XII, p. 442. 
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et sans grande vue d'ensemble. Mais allant plus au fond, jusqu'à la 
pensée nourricière de cet esprit solide, nous le voyons envisager la 
sainteté (la sienne et celle de ces disciples) en dépendance de deux 
principes dominants : une doctrine et une pratique très nettement 
conçues, très consciemment choisies, constamment appliquées, 

la doctrine de l'esprit de Dieu, 

la pratique de la volonté de Dieu. 

Ces principes n’ont-ils pas déjà le privilège de nous faire entrer 
dans l'intelligence de la vocation du Saint ? Car une vocation surna- 
turelle, qu'est-ce autre chose que l’esprit de Dieu qui souffle, qu’une 
âme qui s’oriente selon sa volonté ? — Cependant, ne désirant aucu- 
nement, encore un coup, systématiser la conception de $S. Vincent, 
mais l’analyser dans ses rapports avec sa conduite, nous examinerons, 
après chacun de ces principes, les applications qu'il a pu en faire : 

comment a-t-il envisagé et opéré le discernement des esprits ? 

quelle fut sa pratique de l’oraison ? 

Que si cette division en quatre paragraphes aussi nettement estom- 
pés semble brutale, qu’on veuille bien examiner si elle n’est pas né- 
cessaire à la clarté d’une analyse qui ne démêle jamais la pensée sans 
se référer à l’action qu’elle engage, de façon à pénétrer, dans la me- 
sure du possible, au sein de la vie. Au reste, dans chaque section, 
la matière sera exposée et son importance justifiée par les textes mêé- 
mes de S. Vincent. 


LA SPIRITUALITÉ DE SAINT ViNGENT DE PAUL 


$ I. — La Doctrine de l'Esprit de Dieu. 


Le XVII: siècle a beaucoup usé du mot esprit. Il suffit de contrôler 
dans nos grands auteurs les vingl-neuf acceptions qu'en donne Littré, 
dont bon nombre sont tombées en désuétude : depuis l'esprit d’im- 


prudence et d'erreur, de sédition, l'esprit de finesse ou de géométrie 


jusqu’à l'esprit de Racine lorsqu'il fit Esther ou des demoiselles de 
Saint-Cyr lorsqu'elles jouèrent cette pièce devant le roi, jusqu’à 
« l'esprit italien » qui, au dire de S. Vincent, « n'aime pas la fatigue » 
et jusqu'aux esprits animaux. C’est en général un principe de vie et 
aussi un principe d'action, parfois un principe de pensée: un principe 
réel et concret {à moins qu'il ne s'agisse, comme de nos jours, d’op- 
poser la pensée à Ja vie et à l’action). Le mot est pourtant bien indé- 
fini. Tout une psychologie se trouve évidemment impliquée dans son 
emploi si étendu. Une bonne étude sur son usage pourrait nous four- 
nir des renseignements directs sur l'esprit de cette époque, métaphy- 
sicienne d'éducation, recourant aux entités par habitude, mais empi- 
rique d'instinct et de tendances. 


ad 
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En ce siècle où régnèrent le Concile de Trente et S. Augustin, où 
S. Paul et S. Jean connurent une sorte de reñaissance, comment l’es- 
prit n'eût-il pas joui d’une place privilégiée dans la littérature spiri- 
tuelle ? S. Vincent a pu trouver le mot dans vingt auteurs courants, 
rapporté à l'opposition du corps et de l'âme, d’une doctrine qui est 
morte à moins qu'un esprit ne l'anime. 11 a pu le méditer dans les 
textes sans cesse cités : Dieu est esprit. et ceux qui l'adorent, il faut 
qu'ils ladorent en esprit et en vérité (Jo., IV). Mes paroles sont 
espril el vie (ib. VI). Si par l'esprit vous mortifiez les œuvres de la 
chair, vous vivrez, car ceux qui agissent par l'esprit de Dieu, ceux-là 
sont fils de Dieu, etc... (Rom. VIII, 13); ou bien ; Renovamini spiritu 
mentis vestrae et induite novum hominem (Eph. IV, 22). 

Même, si ce que dit le P. Bernard Lamy du cardinal de Bérulle 
était exclusivement vrai, que « toute sa doctrine se réduit à n'agir 
que par l'esprit de Jésus-Christ », il faudrait simplement rapporter 
S. Vincent à Bérulle, comme le disciple à son maître. 

! se peui que l'attention du saint ait été attirée par Bérulle sur 
cette doctrine de l'esprit de Dieu. Mais il est également certain que 
le mot était dans toutes les bouches, que le fond de la doctrine se 
trouve dans $. Paul et qu’au début du XVIIe siècle, les disputes sur 
l'efficacité de la grâce suffisaient à attirer sur elle l’attention. S. Vin- 
cent, nous aurons l’occasion de le voir, fut directement et profondé- 
ment impressionné par ces disputes sur la grâce. Au reste, on sait 
assez que toute la doctrine de Bérulle se trouve développée d’un point 
de vue fort spéculatif, en relation avec la théologie du Verbe Incarné : 
la pratique qu’elle commande vise moins à régler l’action qu’à l’en- 
velopper de dévotions intérieures. Chez S. Vincent au contraire, rien 
de spéculatif, aucun système de dévotions intérieures ; toute sa doc- 
trine induit bien à n’agir que par l'esprit de Jésus-Christ, mais posi- 
tivement à agir par lui. 


La règle des Lazaristes, qui constitue, avec son commentaire re- 
cueilli dans le second volume des Entretiens, le document le plus au- 
thentique et le plus réfléchi sur la spiritualité de S. Vincent de Paul, 
accorde à la doctrine de l'esprit de Dieu une place @2 premier plan. 

Elle s’y réfère dès le préambule, où il est parlé de la fin de la Con- 
grégation de la Mission. Trois points, selon la « petite méthode » 
familière au saint : la chose, les raisons, les moyens. 

La chose : la congrégation, vouée à l’imitaticn du Fils de Dieu 
« selon son petit possible »,se reconnaît une triple fin : 1° travailler à 
sa propre perfection ; 2° prêcher l'Evangile aux pauvres; 3° instruire 
et former les ecclésiastiques. 

Les raisons : Notre Seigneur a poursuivi ces trois fins : 


La Sainte Ecriture nous apprend que Notre-Seigneur Jésus-Christ 
REV, D'ASC. ET DE MYST., VIII, Janvier 1932 5 
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ayant été envoyé au monde pour sauver le genre humain, commença 
premièrement à faire et puis à enseigner. Il a accompli le premier en 
pratiquant toute sorte de vertus et le second en évangélisant les pau- 
vres et donnant à ses apôtres et à ses disciples la science nécessaire 
pour la direction des peuples. (Coste, XII, p. 73). 


Les moyens : ils se réduisent tous à « se revêtir de l’esprit du 
Fils de Dieu » : 


Et à ce que cette Congrégation parvienne, moyennant la grâce de 
Dieu, à la fin qu’elle s’est proposée, elle doit faire son possible pour se 
revêtir de l'esprit de Jésus-Christ, qui paraît principalement dans les 
maximes évangéliques. dans sa pauvreté (etc...). Toutes lesquelles 
choses sont contenues dans les chapitres suivants (ibid. p. 107). 


CS de CE ri 
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4 Ces chapitres suivants exposent les maximes et les vertus quidoi- 
ne. vent régler la vie religieuse des missionnaires, puis la pratique des 
L vœux et de l’observance commune. 
PEER S. Vincent envisage donc toute sa règle comme un moyen univer- 
2 sel, global, immédiat de réaliser dans le concret l’imitation du Mai- 
01 tre et de poursuivre son œuvre : se revélir de l'esprit de Jésus-Christ. ; 
\ Réalité doctrinale, réalité qu’on revêt par la pratique de la vie, l’es- 
_ prit de Dieu fait l'unité de sa pensée. 
j Pour bien comprendre ces mots : Se revélir de l'esprit de Jésus- 
Se - Christ, il faut observer d’abord la relation étroite supposée par le con- À 
texte entre l'esprit du Christ, qui met ses disciples en état de faire ; 
son œuvre et l’'exempie du Christ, qui les règle dans ce dessein. L’es- 1 
us prit et l'exemple de Jésus-Christ sont à la fois des réalités surnatu- | 
34 relles et des réalités concrètes, humaines même en un certain sens : 
en les posant au principe de sa synthèse spirituelle, S. Vincent ne se 
réfère pas précisément à la mission du Verbe dans l’Incarnation, ni à 
celle du Saint-Esprit dans les âmes justes, mais à la mission histori- 
que de l'Homme- Dieu telle qu’elle s’est déroulée aux yeux des hom- 
mes, telle qu’il s’agit de la continuer dans la suite des temps. 
Evidemment, l'esprit de Dieu est bien, dans son fond, la même 
chose que l’effusion du Saint-Esprit, que la grâce : 


Élus né char bn 


Quand on dit l’esprit de Notre-Seigneur est en telle personne et en 
telles actions, comment cela s’entend-il? Est-ce que le Saint-Esprit 
même est répandu en elles? Oui, le Saint-Esprit quant à sa personne 
se répand dans les justes et habite personnellement en eux. Quand 
on dit que le Saint-Esprit opère en quelqu’un, cela s’entend que le 

; Saint-Esprit résidant dans cette personne lui donne les mêmes ins- 

= pirations et dispositions que Jésus-Christ avait sur la terre et elles le 

“1E font agir de même (1), je ne dis pas d'une égale perfection, mais se- 
lon la mesure des dons de ce divin esprit (ibid. p. 108). 


sk 


hab ss, Là. 


(1) « Comme les membres sont animés de l’esprit de leur chef et vi- 
vants de sa vie, aussi nous devons éfre animés de l’esprit de Jésus, vivre 
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Mais après avoir donné cette précision, le commentaire passe: il 
considère directement l'esprit de Dieu dans son type, Notre-Seigneur 
et dans ses effets, les dispositions et actions chrétiennes. L'on re- 
marque même que de l'habitation du Saint-Esprit, il s’empresse de 
passer à son opération. Et de cette opération, il envisage aussitôt 
l'efficacité, et non son origine ni son essence. La grâce est chose de 
Dieu : sa nature doit nous préoccuper moins que son efficience, qui 
est notre affaire. 


Tous les baptisés sont revêtus [de l'esprit de Dieu], mais tous n’en 
font pas les œuvres (ibid. p. 113). 


Bref, « revêtus de l’esprit de Dieu » par les sacrements, nous de- 
vons nous en revêtir encore par la vie. Il nous appartient de réduire 
en acte et d'achever, pour ainsi dire, en nous cette puissance divine. 
Telle est la dignité de notre vocation. 


O Sauveur, o Messieurs, que voilà un grand affaire, se revêtir de 
l'esprit de Jésus-Christ! Ceci veut dire que pour nous perfectionner 
et assister utilement les peuples, pour bien servir les ecclésiastiques, 
il nous faut travailler à imiter la perfection de Jésus-Christ et tâcher 
d'y parvenir. Cela dit aussi que de nous-mêmes, nous n’y pouvons 
rien. Il faut se remplir et être animé de cet esprit de Jésus-Christ, 


« Nous n'y pouvons rien » et cependant « il faut » : problème de 
la grâce gratuite et nécessaire. Une suite est le problème de la grâce 
efficace, qui sera, lui, tout de pratique : 


.. Pour bien entendre ceci. il faut savoir que son esprit est ré- 
pandu dans tous les chréliens qui vivent selon les règles du Christia- 
nisme ; leurs actions et leurs œuvres sont parsemées de l'esprit de 
Dieu, de sorte que Dieu a suscité la Compagnie, et vous le voyez 
bien, pour agir de même. Elle a toujours eu de l’amour pour 
les maximes chrétiennes et a désiré se revêtir de l'esprit de l’Evan- 
gile pour vivre et opérer ainsi que NotreSeigneur a vécu et pour 
Jaire que son esprit paraïsse en loute la Compagnie et en chaque mis- 
sionnaire, en toutes ses œuvres en général et en chacune en parti- 
culier (pp. 107-108). 


C’est ainsi que l'esprit de Dieu, après avoir donné sa fin à la Con- 
grégation de la Mission, lui donnera également les moyens de la réa- 
liser : fins et moyens ne seront autre chose que de continuer et d’i- 
miter la mission terrestre de Dieu fait homme. 


de sa vie, marcher dans ses voies, étre revélus de ses senliments et in- 
clinations, faire toutes nos actions dans les dispositions el intentions dans 
lesquels il faisait les siennes : en un mot, continuer et accomplir la vie, 
la Religion et la Dévotion qu'il a exercée sur la terre. » (S. Jean Eupes, 
Vie et royaume de Jésus-Christ dans les âmes ; I[° partie, S 1). 
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Le beau passage que l’on vient de lire suffirait à montrer com- | 
bien la doctrine de l'esprit de Dieu ou de Jésus-Christ, ou de l’Evan- 4 
gile est profondément empreinte dans la pensée du saint, combien | 
étroitement aussi, elle se trouve liée à l’idée de sa vocation. L'idée 
qu'elle développe est une idée mère. | 

Mais on y voit encore que cette idée est confuse à proportion. L’es- ‘4 
prit de Dieu dont tous les baptisés sont revêtus, mais dont tous ne 
font pas les œuvres, ne peut être exactement la même chose, par ; 
exemple, que l'esprit de Dieu qui se trouve répandu dans tous les chré- 
tiens qui vivent selon les règles du christianisme. 3 

Expression prégnante, expression plus claire que distincte; ex- | 
pression désignant une réalité concrète qu'on n'aborde pas seulement | 
par l'esprit, mais par la personnalité tout entière, dans l’action. | 
Grâce sanctifiante, grâce efficace, principes de la morale évangélique, 4 
caractères transparents et influence contagieuse de la sainteté du 
chrétien, l'esprit de Dieu renferme tout cela : la source, Ile facteur 
surnaturel, la règle et l’effet de la vie chrétienne. 

Il faut distinguer tous ces sens de cette expression confuse. Les ; 
besoins de l’exposition‘nous obligent à projeter sur le plan d’une lo- 
gique spéculative cette doctrine dont la référence à l’action fait toute 
l’unité. Dans l'opération qui réalise en démarches huraaines l’esprit 
de Dieu, on peut distinguer, nous semble-t-il, quatre moments : 

L'esprit de Dieu, c'est d’abord la grâce informante et coopérante : 
le Saint-Esprit habite et agit dans l’âme. S. Vincent ne s'étend pas, 
nous l’avons dit, sur cette acception causale ou idéale du mot (nous 
ne disons pas idéal par opposition à réel, mais pour indiquer que 
l’idée n’en est pas reçue de l'expérience, mais de la foi). Ce que nous 


‘ en avons montré suffit donc. 


L'esprit de Jésus-Christ, ou du Christianisme, ou de l'Evangile ou 
Jésus-Christ tout court, qu'il faut revêtir, c’est ensuite cet ensemble 
de maximes et de vertus rapportées dans l'Evangile, dont la pratique 
nous formera sur le modèle du Maître. L'expression est ici entendue 
dans un sens objectif et normatif. 

La grâce nous donne par ailleurs « les mêmes inspirations et dis- 
positions que Jésus-Christ avait sur la terre », nous fait juger et agir 
comme lui. C’est une acception subjective et effective. 

Enfin, cette assimilation à Jésus-Christ « fera paraître son esprit 
au dehors » et servira à le répandre parmi le peuple chrétien. L’ex- 
pression prend ici un sens éthique et social, 

La cause s’en trouvant suffisamment connue, c’est donc tout le | 
procédé de l'efficience surnaturelle que résume cette doctrine de 4 
lespril de Dieu selon S. Vincent de Paul : norme objective, disposi- 
tions subjectives, influence extérieure de la vie chrétienne, telles sont 
ses pariies, qu'il nous reste à analyser. 
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1° Norme objective, l'esprit de Dieu « paraît principalement dans 
les Maximes évangéliques » et les œuvres de Notre-Seigneur qui sont 
rapportées dans l'Evangile. Toutes ces maximes « tendent directe- 
meañt ou indirectement à la pratique (Cosre XII. Conférence sur les 
Maximes évang., p. 118) et s'opposent aux maximes du monde. Elles 
ont pour vertu de suppléer à l’infirmité de notre esprit propre qui 
jamais « n’atteint la vérité, jamais il n’aiteint à Dieu, jamais aux rai- 
sons divines, jamais » (1) (ibid. Conf. de la Simplicité et de la Pru- 
dence, p. 178). 

IL suit de là qu'il faut imiter et consulter en tout Notre-Seigneur 
si l'on veut agir à coup sûr. À cette source immédiate, à elle seule 
(l'Eglise, bien entendu, étant considérée comme sa gardienne), se puise 
l'assurance absolue de la Foi : «Il est la règle du Christianisme ». 


Pour bien user de notre esprit et de notre raison, nous devons 
avoir pour règle inviolable de juger en tout comme Notre-Seigneur 
en a jugé; mais je dis {oujours et en loute chose, et nous demander 
aux occasions : «Comment Notre-Seigneur jugeait-il ? Comment s’est- 
-il comporté en un cas pareil? Qu'en a-t-il dit? Il faut que j'ajuste 
mes conduites à ses maximes et à ses exemples ». Tenons-nous à cela, 
Messieurs, marchons par ce chemin en assurance ; c’est une règle 
royale : le ciel et la terre passeront mais mes paroles ne passeront 
point. Si nous faisons contre les maximes de Jésus-Christ, si nous 
allons contre sa conduite, c’est là le péril, c’est où échouent miséra- 
blement ceux qui pensent voguer contre vents et marées, conduits 
par l'étoile de leur propre raison (p. 178 — voyez aussi XI, 347-8...) 


En conséquence, écrivant par exemple à Mlle Legras qui est en 


(1) « Notre esprit intéressé par le péché originel et rempli d’amour 
propre n’a aucune puissance de soi en cet état que de se détruire, même 
dans les voies de Dieu. I1 a besoin d’un nouvel être, d’un nouvel esprit, 
d’une nouvelle grâce, d’un nouvel amour qui le porte, l’anime et le ré- 
gisse dans les voies de Dieu. 

« Pour être bien régis, nous avons besoin de règle et d'esprit, c’est- 
à-dire de loi vive et animée, et animante et de loi morte et écrite... » 
BÉRULLE, éd. Migne, p. 180. 

... La science et la raison humaine sont trop remplies de ténèbres 
et d’obscurité, en suite de la corruption du péché pour pouvoir même 
avoir une véritable connaissance des choses qui sont hors de Dieu : 
maïis la lumière de la foi étant une participation de la vérité et lumière 
de Dieu, elle ne nous peut tromper, ainsi nous fait voir les choses 
comme Dieu les voit, c’est-à-dire en leur vérité...» 

... «La prudence chrétienne consiste à renoncer aux maximes de la 
Prudence mondaine, à invoquer l’esprit de Jésus-Christ afin qu'il nous 
illumine et nous conduise selon ses maximes et à nous gouverner selon 
les vérités qu'il nous a enseignées et suivant les actions et vertus qu’ila 
pratiquées... » Eupxs op. cit., p. 80 (éd. de 1643). 


= 
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difficulté avec un évêque, le Saint lui propose en ces termes l'exemple : 
du Maître : 


_ 


Offrez-vous à retrancher ce qu’il lui plaira de votre procédé, c’est 
là l'esprit de Dieu (Cosre, I, lettre du 15 sept. 1631). 


Et une autre fois, pour le gouvernement intérieur de sa commu- 
nauté : 


Si la douceur de votre esprit a besoin d’un filet de vinaigre, em- 
pruntez-en un peu à l'esprit de Notre-Seigneur. O Mademoiselle, 
qu'il savait bien trouver l’aigre-doux quand il fallait ! (cb. 1. du 1°" no- 
vembre 1637). 


On sait assez que la prudence surnaturelle, qui faisait une de ses, 
vertus les plus éclatantes, se fondait sur cette imitation étroite de 
l'Evangile. 

Mais parce que cette règle évangélique est universelle et concerne 
toute l’action, l’intérieur comme l'extérieur du vase (Mt XXIIT, 25), 
elle ne se borne pas à envisager la solution de cas de conscience bien 
distincts, elle considère aussi la manière, l'esprit, l’attitudeintérieure, 
penchée toute sur ce travail d'imitation du Fils de Dieu : 


entrons dans son esprit pour entrer dans ses opérations. Ce n’est pas 
tout de faire le bien, il le faut bien faire à l’exemple de Notre-Sei- 
gneur, duquel il est dit en l'Evangile qu'il a bien fait tout ce qu'il a 
fait... Ce n’est pas tout de jeûner, de faire les règles, de s'occuper 
pour Dieu, il le faut faire en son esprit, c’est-à-dire avec perfection, avec 
les fins et circonstances (1) que lui-même a faites (Cosre XIL, p. 178). 


Même « l'esprit intérieur », l'attention aux choses de l'âme au mi- 
lieu des occupations matérielles nous est ainsi présentée comme un 
exemple objectif venant de haut. Témoin cette finale d’une de ces 
innombrables lettres d’affaires que le saint dût écrire : 


Voilà beaucoup de choses pour le temporel; plaise à la bonté de 
Dieu que selon votre souhait elles ne nous éloignent pas du spirituel 
et que son esprit nous donne part à la pensée éternelle qu’il a de lui 
même tandis qu’incessament il s'applique au gouvernement du mon- 
de et à pourvoir au besoin de toutes ses créatures et jusques au moin- 
dre moucheron, O Monsieur, qu'il nous faut bien travailler à l'acqui- 


(1) Noter qu’il ne dit pas l'intention. Ceux qui parlent de purifier 
Vintention ont tendance à considérer celle-ci abstraitement, à part de 
l’action matérielle. La fin et les circonstances, cela revient au même 
que Pintention, mais on ne saurait les voir en dehors de l’action, ils en 
font partie. Cf. ci-après, dans notre $ Il sur la Pratique de la volonté 
de Dieu, attitude du Saint à l égard de la purelé d'intention, 


silion de la participation de cet esprit (Asezry, L. III, p. 15. Voir la 
même pensée : Cosre, XI, p. 350, XII, pp. 110-1). 


Il n’est pas jusqu’à la dévotion du Fils de Dieu, à sa charité, mère 
et animatrice de toutes les vertus, qui ne doive entrer dans la des- 
cription de cette norme objective : 


… Voilà une description de l'esprit de Notre-Seigneur dont nous 
devons être revêtus, qui est en un mot d’avoir toujours une grande 
estime et un grand amour pour Dieu. Il en était si plein qu'il ne fai- 
sait rien de par lui-même ni pour se satisfaire : quae placila sunt ei 
Jacio semper.…. Et comme c'est par la volonté du Père que le Fils éter- 
nel méprisait le monde, les biens, les plaisirs et les honneurs, c’est 
en les méprisant comme lui que nous entrerons dons son esprit (XII, 


p. 109). 


Ce dernier texte va nous expliquer bientôt la prédilection de 
S. Vincent pour la pratique de la volonté de Dieu : $S. Vincent ne 
considère pas la charité à part des vertus qu’elle nourrit, et notam- 
ment de l'obéissance. Mais à cette place, nous pouvons faire la re- 
marque exactement inverse : il ne conçoit pas l'exercice des vertus, à 
part de l’obéissance ni à part de la charité, qui en est l'âme. Et c’est 
toute cette pratique ensemble qui dans son esprit répond au terme 
d'esprit de Dieu, norme objective de l’action. 

En résumé ; d’une part tout l’ensemble de la morale chrétienne 
apparaît à S. Vincent dans une vue concrète, réalisé dans le person- 
nage vivant de l'Homme-Dieu, prêt à être revêtu par imitation (1) 
dans une pratique de tous les instants. D'autre part, S. Vincent ne 
considère jamais cette morale ni cette pratique sans la présence d’un 
certain principe intérieur et moteur, d’une âme de vertu (2), d’un 


2 


(1) Notre-Seigneur « est le Maître souverain que le Père Eternel a 
envoyé au monde pour nous enseigner ce que nous devions faire, et 
partant, ouire l'obligation que nous avons de nous former sur ce divin 
modèle, nous devons grandement être exactes à considérer ses actions 
pour les imiter, parce c’est une des plus puissantes intentions que nous 
puissions avoir pour tout ce que nous faisons que de... pratiquer les 
vertus parce que Notre-Seigneur les a pratiquées et comme il les a pra- 
tiquées... car l’enfant qui aime bien son père a une grande affection à 


se rendre conforme à ses humeurs et limiter en tout ce qu’il fait... ». 


(S. FB8ANÇoIs DE SALES. Entretien X VIII. Ed. d’Annecy, vol. VI, p. 349). 
(2) Cf. dans le P. Quarré (Trésor spirituel, 1"° éd , pp. 158-163) tout 


un chapitre fort intéressant sur cette psychologie intériorisante dont S.. 


Vincent suit ici en partie les tendances : ... « la vertu a un esprit qui 
est comme son essence ou plutôt comme son:âme...; l’extérieur n’est 
rien sans l’intérieur...; ce n’est pas seulement l’intention qui doit être 
bonne. ..; le fond de l’âme est le vrai principeet la vie de toutes nos 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 1 ÉTOR 


v 


PV 


AE P. DEFFRENNES 


mouvement spontané de l’âme qui est le principal, qui élève la nor- 
me objective à la dignité d'esprit, où Ja pratique extérieure nous fait 
entrer, non pas comme dans un vêtement étranger, mais comme dans 
un mouvement où nous nous révélons nous-mêmes. 

Ainsi, même envisagé comme norme objective, l’esprit de Jésus- 
Christ n’est pas une simple représentation conceptuelle, immanente 
à notre seule pensée : c’est une action surnaturelle intégrale (maté- 
rielle, spirituelle, divine), réalisée en Jésus-Christ de façon transcen- 
dante, que nous avons à nous rendre immanente, depuis les profon- 
deurs de notre âme jusque dans le détail de nos actions, par l’imita- 
tion effective de ce divin modèle. 


2° Disposition subjective, l'esprit de Notre-Seigneur nous met en 
état de bien comprendre l'exemple du Fils de Dieu et ses maximes, 
d’en bien juger dans les occasions, de les imiter avec assurance. 


Il y a... différence entre les bonnes maximes du monde et celles 
de l'Evangile ; car de celles-là, l’on en convient par l'expérience parce 
qu'on en a éprouvé les effets, mais de celles de Notre-Seigneur, l'on 
en connaît l’infaillibilité par son esprit, qui en donne la science et la 
pénétration et qui fait voir où aboutissent ces divines conséquences et 
que, étant données par la vérité éternelle, elles sont toujours vérita- 
tables et ont toujours leur effet... (Gosre, XI, Conférence sur les 
Maximes Ev. p. 121) (1). 


L'esprit donne donc la science, mais on voit de quelle science il 
s’agit : d’une science pratique, adaptée à ces principes pratiques que 
sont les Maximes Evangéliques, une science qui fait voir leur infailli- 
bilité et leurs conséquences, qui porte à faire comme elles disent et 
éclaire l’action. 


« Notre-Seigneur vous a donné assez de part à son esprit pour 
connaître l’importance de cette œuvre », 


actions... Il faut donc s’étudier à connaître cette vertu... faire les ac- 
tes et les accompagner d’un sentiment el de la pensée de cette vertu...» 
Du P. Quarré qui insiste sur le dernier point, S. Vincent se sépare 
d’ailleurs, comme nous le verrons. 

(1) Le P. Quarré (ibid., p. 194), toujours dans sa ligne: « L’âme qui 
est conduite par l'esprit et par la lumière de la foi connail ce qui est à 
aimer ei ce qui est à détester : car la foi n’est autre chose que vérité et 
l'esprit de la foi, c'est proprement l’esprit de vérité..."La lumière et 
esprit de la foi lui enseigne que Dieu est vérité éternelle, par conséquent 
ses œuvres sont vérité, ses paroles et ses promesses, véritables et infailli- 
bles, ce qui fait que l’âme qui est conduite par l’esprit de la foi adhère 
invariablement aux vérités et aux maximes du christianisme. » 
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dit S. Vincent à une visitandine en lui demandant d'accepter la direc- 
tion des repenties de la Madeleine (Cosre, I. Lettre 26r, du 23 fé- 
vrier 1637) : elle a le jugement surnaturel assez informé, grâce à 
Dieu. 

Comme il fait sentir et juger, ce même esprit de Dieu établi dans 
l'âme pousse encore à agir : il communique, comme nous l'avons vu, 
les « dispositions » même de Jésus-Christ et ses inclinations : 


Voici une chose étrange : ayant demandé souvent, tant au tribu- 
nal que dans les visites : « Quelles vertus désirez-vous davantage?...» 
j'ai observé que presque tous ont répondu que c'était pour l’humilité : 
« C’est une vertu, dit-on, que j’affectionne grandement; mais quoi- 
que je l’aime, je ne laisse pas que d'être plein d’orgueil... » D'où 
vient cela ? C’est qu’encore que nous ayons naturellement inelination 
pour la superbe,nous en avons aussi pour l'humilité à cause qu’elle 
est belle en spéculation, ou du moins, parce que deux inclinations 
contraires ne peuvent être en même lemps dans une même per- 
sonne (1), nous voudrions avoir cette inclination pour cette vertu. 
Et comment se fait cela? C’est que la grâce reçue par le baptême 
donne cette velléité. Oui, l'esprit de Notre-Seigneur donne la même 
pente pour la vertu que la nature pour le vice (Coste XII, p. 197). 


Cette opposition très strictement entendue entre les deux princi-. 


pes, l'esprit de Dieu, principe de lumière et de vertu, la nature, prin- 
cipe d'erreur et de vice, engage naturellement le saint dans une atti- 
tude pessimiste qu’il partage d’ailleurs avec nombre de contem- 
porains, et Bérulle tout d’abord. 

D'autre part, elle contribue à former en lui cette idée très ferme, 
très haute de la vocation divine qui, pensons-nous, le différencie da- 
vanlage : dans les choses de Dieu, toute situation acquise porte la 
marque de l'esprit de Dieu, sans l'initiative duquel elle n'était pas 
possible ; la nature au contraire est principe de changement et d'échec, 
d’instabilité, d'imprudence et d'erreur : 


J'ai connu des hommes saints professant l'épée, sans compter 
ceux des autres professions qui y faisaient merveille et qui, étant pas- 
sés en l’état ecclésiastique, n’y ont presque fait aucun bien. Dieu donne 


(1) Cf. le P. Guilloré au livre III des Maximes Spirituelles : « C’est 
une première vérité que notre esprit est essentiellement corrompu, qu’il 
a une tendance continuelle à la corruption... et qu’il n’a point de soi 
d’autre capacité que d’opérer incessamment notre perte; c’est d’ailleurs 
une seconde vérité que nous ne pouvons agir absolument qu'au méme 
temps quelque esprit ne règne dans nos actions. Et de ces deux princi- 
pes il faut conclure que si l’esprit de Jésus ne règne pas dans nos ac- 
tions, le nôtre s’y retrouve et les anime et qu’ainsi tout ce que nous fai- 
sons est empoisonné. » Cité d’après Bremond; Histoire Littéraire, I, 
p. 218. 
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grâce en une condition, qu'il peut refuser dans une autre. Un frère qui 
aura l'esprit de Dieu demeurant dans la sienne se perdra sans doute 
s’il en sort (pour devenir prêtre); Dieu n’est pas changeant (Coste, IV, 
lettre 1446, de 1652). 3 


Au reste, rien dans ces indications qui ne se rapporte aux illumi- 
nations et inspirations communes de la grâce. Comment ces illumina- 
tions se présentent-elles à la conscience? Dans quelle mesure l'âme en 
a-t-elle le contrôle? En d’autres termes, comment S. Vincent s’assure- 
t-il, avant d'agir, qu’il est bien sous l'influence de l'esprit de Dieu et 
qu'il obéit à une vocation? Comme nous l’avons annoncé cette ques- 
tion sera étudiée ci-après dans une note sur le Discernement des 
esprits. 


3° Agent d'influence extérieure, l'esprit de Dieu est nécessaire à 
l’apostolat parce que l’apostolat est une vocation divine à quoi les 
efforts des hommes ne peuvent dignement répondre. C’est pourquoi 
le soin de la perfection personnelle, qui nous revêt d’esprit surnaturel, 
est mis au premier rang des fins de la Congrégation, avant la prédi- 
cation et le soin des ecclésiastiques. C’est un souhait constant du Saint, 
que l'esprit de Dieu applique lui-même ses missionnaires à l’'évangé- 
lisation des peuples : 


Je prie Notre-Seigneur qu’il soit l'esprit de votre esprit et la force 
de votre bras afin de détruire l'ignorance et le péché, qui sont deux 
monstres en l'Eglise de Dieu. (Coste, VIT, p. 257). 


Notre-Seigneur fera cet office si l’apôtre est d’abord entré dans 
l'esprit de Notre-Seigneur; s’ils’est « vidé de soi-même pour se revêtir 
de Jésus-Christ ». 


Grande opus ! s’écrie le Saint chaque fois qu’il parle du « gouver- 
nement des âmes » : 


C'est la continuation des emplois de Jésus-Christ et partant 
l’industrie humaine ne peut rien ici que tout gâter, si Dieu ne s’en 
mêle. Non, Monsieur, ni la philosophie, ni la théologie, ni les discours 
n’opèrent pas dans les âmes; il faut que Jésus-Christ s’en mêle avec 
nous ou nous avec lui, que nous opérions en lui et lui en nous; que 
nous parlions en lui et en son esprit, ainsi que lui-même était en son 
Père et prêchait la doctrine qu'il lui avait enseignée. 

.…. Vous saurez que les causes ordinaires produisent les effets de 
leur nature : un mouton fait un mouton etc... et un homme un autre 
homme; de même, si celui qui conduit les autres, qui les forme, qui 
leur parle, n’est animé que de l’esprit humain, ceux qui le verront, 
qui l’écouteront et qui s’étudieront à l’imiter deviendront tout humains : 
il ne leur inspirera, quoi qu'il dise et qu’il fasse, que l'apparence de 
la vertu et non pas le fond ; il leur communiquera l'esprit dont lai-méme 
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sera animé, comme nous voyons que les maîtres impriment leurs 
maximes et leurs façons de faire dans l'esprit de leurs disciples. 

Au contraire, si un supérieur est plein de Dieu, s’il est rempli des 
maximes de Notre-Seigneur, toutes ses paroles seront efficaces et il sor- 
tira une vertu de lui qui édifiera.. (Coste, XI: Avis à Antoine Durand, 
1656, page 343) (r). 


Cela oblige en vérité la Compagnie toute entière à garder son esprit 
bien pur, s’interdisant de le laisser emporter hors des voies évangéli- 
ques; la tentation peut être spécieuse : 


Pour nous mettre dans l'estime, il faudrait, ce semble, un peu pa- 
raître par une mission entière et splendide qui étalât d’abord les fruits 
de l'esprit de la Compagnie... Dieu nous garde d'entrer dans ce désir! 
Celui qui convient à notre pauvreté et à l'esprit du Christianisme (sens 
objectif), c’est de fuir ces ostentations. (Coste, V, p 472. Lettre du 
26 nov. 1655). 


Si puissant que soit l’esprit de la Mission sur les âmes, s’il n’est 
pas humble selon l'esprit du Christianisme, comment ses fruits 
seraient-ils bons? 

Mais que les missionnaires travaillent seulement selon leur règle 
et ne mettent pas d’obstacle à l'esprit de Dieu qui les anime, alors 
leurs œuvres seront fécondes. Ainsi, lorsque les ordinands sont en 
retraite à Saint-Lazare : 


Prions Dieu pour ces Messieurs; mais prions Dieu pour nous afin 
qu'il en éloigne tout ce qui pourrait être cause qu'ils ne reçussent les 
effets de l'esprit de Dieu, lequel il nous semble vouloir communiquer 
à la Compagnie pour cet effet. Avez-vous jamais été en pèlerinage en 
quelque lieu de dévotion? Pour l'ordinaire, er y entrant, on se sent 
comme sortir hors de soi, les uns se trouvant tout d’un coup élevés en 
Dieu, les autres attendris de dévotion, d’autres pleins de respect et de 
déférence pour ce lieu sacré et d’autres ont divers bons sentiments. 
D’où vient cela? C’est que l'esprit de Dieu est là dedans, qui se fait sentir 
ences manières là. Or nous devons penser qu'il en sera de même 
céans à l’égard de ces Messieurs si l'esprit de Dieu réside en cette mai- 
son. (Coste, XI. Conf. sur l’œuvre des ordinands, page 12). 


Cette résidence de l’esprit de Dieu dans les maisons saintes n'est 
pas, on le pense, la même chose que l'habitation divine dans les âmes 
en grâce : tout au plus en est-elle la suite et l'effet, qui se propage par 
la sainteté de la vie. 

Il faudrait peut être passer plus rapidement sur cette propagation 
de la sainteté chrétienne grâce à la mystérieuse continuité de l'esprit 


(1) Voyez ce qui suit. Ces avis, donnés à un supérieur nouvellement 
nommé, et recueillis par lui, font un bon abrégé, et très vivant, de la 
doctrine du Saint. 
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de Dieu, si S. Vincent n’en faisait grand cas, si elle n’avait pas une 
influence certaine sur sa méthode d’apostolat et la direction de sa 
congrégation. Et puis, on ne peut guère éviter l'équivoque entre toutes 
ces acceptions du mot esprit à moins de les rapporter à cette 
continuité psychologique d'influence et de contacts, depuis le Saint- 
Esprit, personne divine, jusqu'aux pauvres âmes plongées dans la 
matière, lesquelles n’ont guère voie vers Dieu que par des intermé- 
diaires matériels : lieux, choses et personnes saintes. Jésus-Christ, la 
Sainte- Vierge, les Saints ont agi par cette influence et en général Dieu, 
pour l'ordinaire, 


se sert des matières les plus basses pour l'opération de sa grâce; 
comme dans les sacrements, où il fait servir l’eau et les paroles pour 
conférer ses plus grandes grâces (XI, page 12). 


La raison naturelle en est sans doute que « les opérations de l'esprit 
ne se font pas absolument par l'esprit seul » ; conducteurs de vie psy-. 
chique, pourquoi nos organes corporels ne seraient-ils pas, de manière 
analogue, conducteurs de grâce? 


Les choses physiques ont toutes leurs espèces différentes par les- 
quelles on les distingue... De même les serviteurs de Dieu ont des 
espèces qui les distinguent des hommes charnels : c'est une certaine 
composition extérieure humble, récolligée et dévote qui procède de la 
grâce qu'ils ont au dedans, laquelle porte ses opérations en l'âme de 
ceux qui les considèrent (XII, p. 17) (1). 


Bârcos se moquait de ces explications, qu’il lisait dans Abelly. 
Laissons là les espèces, dont S. Vincent avait gardé un souvenir d’allure 
bien scolaire. Au fait, Barcos était-il en état de comprendre ce réalisme 
psychologique? Il eût pu trouver des notations exactement parallèles 
chez S. Bernard (in Cant., XIV, 6). 

Du reste, tout comme le travail personnel de l’apôtre qui se sanc- 
tifie, cette influence sanctifiante qui en émane doit être rapportée à la 
cause première et à l’auteur de toute grâce : 


Si vous travaillez à l'acquisition des vertus, si vous vous remplissez 
des choses divines, si un chacun en particulier a une tendance conti- 


(1) Voici la même explication concernant la charité : « Chaque chose 
produit comme une espèce et image de soi-même, ainsi qu’on voit dans 
une glace de miroir, qui représente les objets tels qu’ils sont... De 
même les bonnes ou les mauvaises qualités se répandent au dehors ; et 
surtout la charité, qui est d’elle-même communicative, produit la cha- 
rité ; et un cœur vraiment embrasé et animé de cette vertu fait ressen- 
tir son ardeur ; et tout ce qui est dans un homme charitable respire et 
prêche la charité. » (XI, 76). 
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 nuelle à sa perfection, quand vous n’auriez aucun talent extérieur 
pour profiter à ces Messieurs les ordinands, Dieu fera que votre seule 
présence portera des lumières en leurs entendements et qu’elleéchauf- 
fera leurs volontés pour les rendre meilleurs. Plaise à Dieu nous faire 
cette grâce! C’est un ouvrage si difficile et si élevé qu’il n’y a que Dieu 
qui puisse y avancer quelque chose (ibid. p. 18). 


Il est d’ailleurs dans les procédés de l'esprit de Dieu de porter les 
âmes saintes à se réduire, même pour l'extérieur, en cet état de per- 
fection qui fasse impression sur les autres, par exemple à l’uniformité 
d'esprit, lien des congrégations : 


[L’uniformité] nous attache à l'esprit des règles, qui tend à nous 
unir à Dieu et entre nous mêmes, et qui nous fait tendre à nous unir 
aux peuples pour les gagner à Dieu. Voyezles espèces des oiseaux (etc). 
Or toutes ces espèces d'animaux sont uniformes par instinct et parce 
que les actions morales passent cet instinct et qu'elle se forment par 
la raison, elles doivent tendre aussi plus parfaitement à l’uniformité, 
laquelle étant voulue et ordonnée de Dieu, nous doit faire faire par 
raison ce que les animaux font par instinct. Il faut que ce que la 
nature donne aux animaux, la grâce le fasse en nous. 


Cette belle vue sur l’unité des espèces, intermédiaire entre S. Tho- 
mas et Cuvier, ne craint même pas de faire entrer la grâce etle Corps 
mystique dans ce grand système de lois unitives que Dieu a préposé à 
l'évolution du monde : l’âme chrétienne ne se sent-elle pas portée 
d'enthousiasme à se soumettre à de telles lois? 


Faites-nous, Seigneur, la grâce que nous n’ayons pas deux cœurs 
et deux âmes, mais un seul cœur et une seule àme qui informent et 
uniforment toute la Compagnie... Que nous n’ayons qu’un même cœur 
qui soit le principe de notre vie et qu’une même nature qui nous 
anime en charité, en vertu de cette force unitive et divine qui fait la 
Communion des Saints. (XII. Couférence sur l’Uniformité, pp. 245, 50, 
cf. aussi la Conf. sur la charité, p. 271). 


Aussi bien, par un juste retour, l’âme qui se dévoue à porter dans 
la foule l'influence et l'esprit d’une vie chrétienne se trouve nourrie 
par son effort même. Parlant de l’insensibilité aux choses de Dieu et 
du prochain, un des cinq vices capitaux du missionnaire, S. Vincent 
ne le distingue pas de l'indifférence aux intérêts propres de l'âme : 


ce vice fait que l’âme insensible ne sent aucune affection et n’a aucun 
attrait aux choses de son salut... On va bien à l’église pour y prier, 
chanter, dire la messe et faire les autres fonctions ecclésiastiques, 
mais toutes ces fonctions se font sans sentiment, sans goût, sans dévo- 
tion. Quelle est la cause de cette insensibilité? Nous n’avons pas prati- 
qué les cérémonies selon leur fin, qui est -d exciler les peuples à la 
dévotion. Pourquoi S. François faisait-il ses-prières'les bras étendus? 
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Pourquoi se prosternait-il la face conire terre avant de monter en 
chaire? Il se prépare de cette sorte, sa posture touche le peuple, cette 
action ravit tout le monde et la bonté de Dieu donne si grande efficace 
à sa prédication que l’on en sort édifié. Oh! mes Frères, entrons dans 
cet espril, car cela nous anime et par ce moyen nous nous préservons 
de l'insensibilité (XIT. Conf. sur les Maximes contraires aux Maximes 
évangéliques, p. 320). 


Etsans douteest-il bon de se rappeler, lorsqu'on entre dans cet es- 
prit de dévotion extérieure, que la première des cinq vertus évangéliques 
contre lesquelles va ce vice de l’insensibilité est la simplicité, que la 
seconde est l'humilité sincère et qu’ainsijamais il ne peut être question, 
sous prétexte d’édifier le prochain, de pharisaïsme ou d’'hypocrisie : 
S. Vincent suppose que la vie intérieure reste toujours d’accord 
avec la dévotion qu’on manifeste et la doctrine qu’on enseigne 


(cf. VIIL, p. 182). 


Mais cette condition étant réalisée, il faudra reconnaître que l'esprit 
de Notre-Seigneur est agent immédiat et infaillible de sanctification, 
d'abord pour celui qui s’en revêt, ensuite pour les âmes près de qui la 
divine Bonté envoie ce porteur d'esprit. Foncièrement surnaturel, 
l'esprit de Dieu anime, après la tête, toute la hiérarchie des membres 
et, selon les rapports de ces membres entre eux, tout le corps des 
chrétiens (1). 


En définitive, S. Vincent pousse la doctrine de l'esprit de Dieu 
jusqu’à une sorte de physiologie du corps mystique et de la vitalité 
chrétienne. Grâce à elle, son action, qui est Loute concrète, a posteriori, 
expérimentale, trouve un cadre surnaturel de même caractère, le cadre 
d’une doctrine concrète autant que peut l’être une doctrine, d’une doc- 
trine historique en un mot, qui n’est pas autre chose que le Chris- 
tianisme expliqué dans son devenir, continuation de l’aventure histo- 
rique racontée dans l'Evangile. D'une part s'impose ainsi à Monsieur 
Vincent l'exemple et la règle vivante du Christ et d'autre part l’appel- 
lent les pauvres âmes auprès desquelles il peut, avec les siens, faire 
figure d’apôtre. Entre ces deux objets, son activité se sent stimulée 
d'établir, en collaborant avec la grâce, un contact effectif : l'esprit 
même de Dieu qui s'écoule. 

Or la vie de S. Vincent de Paul et l’histoire de sa Congrégation ont 
effectivement, à ses yeux, ce privilège insigne de reproduire, en même 
temps qu’elles la continuent, la carrière apostolique du Maître : 


Le Fils de Dieu, comment commença-t-il? Il se cachait, il semblait 
qu'il ne pensait qu’à lui, il priait Dieu et ne faisait que des actions 


(1) En lisant les pages qui précèdent, on n’a pas pu ne pas se souve- 
nir de l’automatie de Pascal. 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 79 PES 


particulières ; il ne paraissait que cela; et puis il annonce l’Evangile 
aux pauvres; mais avec le temps il fit des apôtres, il prit la peine de 
les instruire, les avertir et les former et enfin il les anima de son esprit, 
non pour eux seulement, mais pour tous les peuples de la terre; illeur 
enseigna aussi toutes ses maximes pour faire des prêtres, pour admi- 
nistrer les sacrements et s'acquitter de leurs ministères... Ainsi, au 
commencement, la Compagnie ne s’occupait que d'elle et des pauvres; 
en certaines saisons, elle était retirée en son particulier et en d’autres, 
elle allait enseigner les pauvres de la campagne. Dieu a permis qu’en 
nous il n’a paru que cela; mais dans la plénitude des temps (1) il nous 
a appelés pour contribuer à faire de bons prêtres. Oh! que cet emploi 

- est haut! Qu'il est sublime! Oh! qu'il est au-dessus de nous! (XII, 
Conf. sur la fin de la Congrégation, p. 83). 


Et cette vocation même, par laquelle le Fils de Dieu a voulu ratta- 
cher à sa propreaventure la vie de pauvres prêtres, c’estessentiellement 
une suite d'épisodes temporels, une chaîne de circonstances et d’évè- 
nements qui ont entraîné, même à leur insu, ces hommes dociles. 
S. Vincent s’empresse d'ajouter après les lignes que nous venons de 
lire ce qu’il ne manque jamais de dire dans ces occasions : que de lui 
même, il n'avait jamais songé à ce ministère, pas plus qu'aux autres, 
que ce sont les circonstances providentielles qui l'y ont amené et par 
suite, qu'il faut les regarder comme œuvres de Dieu (cf. IV, lettre 
1297. IX, pp. 113, 208, 243, 313, 682. XI, 169. XII, 437 etc...) 

C’est ainsi qu’en passant à l'ordre historique, la doctrine de l’esprit 
de Dieu conduit tout naturellement à celle de la Providence. La dévo- 
tion de S. Vincent à la Providenee est célèbre; on sait que ce créateur, 
cet animateur et, semble-t-il à première vue, ce génie d'initiative, 
faisait profession scrupuleuse d’attendre les indications de la Provi- 
dence et de ne jamais rien faire que de la suivre. Mais il s’en faut qu’il 
fût en cela non plus un isolé dans son siècle. Si la dévotion à la Provi- 
dence est plus acccentuée et plus éclatante chez lui, n'est-ce pas 
qu'ayant pénétré en homme d’action dans la doctrine de l’esprit de 
Dieu, il a appuyé d’instinct sur le corollaire de cette doctrine à l’usage 
des hommes d'action : que Dieu dirige extérieurement, par les événe- 
ments, cette Eglise qu'intérieurement il anime de son Esprit? 

Il convient plus spécialement à notre point de vue de signaler le 
réconfort et l’allégresse que reçoit S. Vincent à sentir son action 
engagée dans un système surnaturel, autrement dit dans une vocation. 
Lui, le conservateur, le temporisateur, l’homme qui ne veut rien être 
de lui-même, il devient novateur et progressiste par la vertu de l’esprit 
de Dieu qui constamment, travaille à la réforme et au progrès de son 
Eglise. Non seulement S. Vincent avait conscience d’avoir apporté du 


(1) Voir déjà cette expression caractéristique dans une lettre du 
19 sept. 1632 (I. p. 174), 


À 
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nouveau dans son siècle et fait de grandes choses sur les indications 
de la Providence, mais cette conscience le soutenait, mais il emploie 
tout son lyrisme à l’inculquer à ses humbles filles de la Charité, pour 
la plupart, à ce moment, des illettrées, « filles de village » comme il 
affecte de dire : 


Qui a jamais ouï parler d'un tel œuvre avant ce jour?... jusqu’à 
maintenant, il ne s'était point vu que l’on eût soin des malades dans 
leurs chambres... Jusqu'à présent, mon Dieu, vous n'aviez point mis 
ordre à les secourir et il semblait que votre Providence adorable, qui 
ne manque à personne, n'eût point de regard pour elles. 

Et pourquoi pensez-vous, mes Filles, que Dieu ait attendu si long- 
temps pour leur susciter du secours? Oh! C’est que cela vous était 
réservé (1)! Oui, vous étiez réservées de toute éternité, comme ma sœur 
l’a fort bien remarqué, pour être les premières. Quel avantage, mes 
Filles, car celles qui viennent dans un ordre dans les soixante ou cent 
premières années, c'est-à-dire dans le premier siècle qui est le” siècle 
d’or, celles là sont dites les premières, si bien que vous êtes les pre- 
mières. Je vous prie, mes Filles, de bien regarder à quoi cela vous 
oblige. (Coste, IX, Conférence du 13 février 1646, p. 246. Cf. ibid., 
p. 38, XI, p. 107, XII, pp. 3-5, 376). 


Et certes, il se trouve sincèrement confondu d'être à la tête de tant 
d'entreprises «inaudites » ; il s'en humilie; il s’en effraie : ilen tire cet 
argument, qui le frappe avec la lumière de l'évidence : « humiliez-vous 
et craignez, puisque Dieu opère de si grandes choses par vous ». 
N’empêche, cette grande pensée lui donne de la force et renouvelle son 
enthousiasme profond. Elle l'encourage à travailler grandement pour 
réaliser le mouvement d'un tel esprit. 

Et sans doute sur ce point encore, il se trouve acccordé avec sa 
génération. On ne dira jamais trop que ce qui rendit grand le grand 
siècle, c’est un sentiment réaliste de la grandeur. 

Mais que ce sentiment de la grandeur n’émeuve S. Vincent que 
dans le cadre des vérités surnaturelles ; que hors de là il n’éprouve 
(nous le verrons), que vertige, crainte et découragement ; que pour 
mettre en valeur ses remarquables qualités d'homme d’action et d’ini- 
tiative, il lui faille le soutien d’un principe supérieur d’action et 
d'initiative, qu'il se trouve ainsi comme divisé contre lui-même dans 
ses facultés les plus originales et que Le recours à l'esprit d’en haut 
l’affermisse seul dans son esprit personnel, voilà qui estextraordinaire. 


(1) Cf. le P. Rapin, Mémoires (éd. AUBINEAU, p. 118) : « Ces filles (de 
Port-Royal) à qui on faisait faire ce qu'on voulait dans l’idée qu’on leur 
donnait que Dieu voulait se servir d’elles pour rétablir par leur moyen 
le véritable esprit des premiers chrétiens et que le rétablissement de 
l'Eglise était un ouvrage que la Providence leur avait réservé.» 
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Songeons que nous avons affaire à un affectif mais non point du tout 
à un faible; ce besoin d'appui n’a rien de morbide ; au contraire, il 
sauve ce qu'il y a de plus vigoureux dans cet esprit vaste et cette 
volonté puissante. 

En fait, cet esprit, cette intervention divine qu’est la vocation, le 
« réalise » et lui donne tous ses moyens. 


S 2. — Le discernement des esprits. 


Créant dans l’âme une disposition subjective, l'esprit de Dieu est-il 
de telle nature qu’on doive le reconnaître par retour sur soi et intros- 
pection? Ce n’est pas la pensée de S. Vincent. La vocation, nous venons 
de le voir est pour lui une réalité tout engagée dans l’action et dans 
les événements de la vie. Ce dont il parlait souvent, au rapport du 
Frère Ducourneau (Coste, XIT, p.442, voir supra), c'était du bon usage, 
et non du discernement, des inspirations. Pourtant, il a y dans sa règle 
un article sur le discernement des vraies lumières et des illusions qui, 
toutes proportions gardées, doit correspondre à ce discernement des 
esprits dont $. Ignace a donné les règles si détaillées dans ses Exer- 
cices spirituels. Mais là même, nous pouvons voir commela spiritualité 
de S. Vincent est active, directe, aussi peu préoccupée de réflexion 
que possible. 

Le début de la conférence sur la règle (XII, pp. 341-355) pourrait 
nous faire croire qu'il va instituer à la manière de Descartes une sorte 
de doute méthodique frappant toutes les « bonnes pensées ». En effet, 
nous dit-il, le malus genius, je veux dire « l’esprit malin », lequel « sait 
toutes nos humeurs », 


a cet artifice de former avec de l'air certains corps, de sorte que la 
créature, voyant ces objets, se laisse très souvent emporter. Ajoutons 


à cela les mauvais songes qui sont assez ordinairement des effets du 


démon. 


Tel le pape Clément VIII qui faillit se laisser détourner d’absoudre 
Henri IV parce qu'il s’était vu en rêve condamné pour ce fait au tribu- 
nal de Dieu. Plus généralement, l'illusion est 


un faux jour, une fausse lumière que l'esprit malin met dans l'imagi- 
nation, dont les espèces vont à l’entendement et les influences et 
réflexions à la volonté, 


et dont il est difficile, de toute manière, de se défendre, provenant 
d’une puissance si cachée et d'interventions si imprévisibles. 


Vous me direz : « Mais, Monsieur, l’esprit malin en sait bien, mais 
les hommes n’ont-ils pu nombrer les espèces et les individus des ilu- 
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sions dont use le malin esprit? » Eh, qui le pourrait? Souvenez-vous 
pourtant que quand vous tombez dans le péché, ce sont des illusions, 
puisqu’en le commettant nous quittons le souverain bien pour en 


prendre un imaginaire... 


‘Il n’est donc pas étonnant, le ton tragique sur lequel S. Vincent 
engage son discours concernant des illusions si dangereuses, contre le 
péché insidieux qui mènerait à la perdition : 


il y va de tout, de notre bonheur et malheur éternel, de notre salut et 
damnation de tendre au discernement des vraies lumières d'avec les. 
fausses, d’embrasser les bonnes et de fuir les mauvaises. 


Mais ces derniers mots : « embrasser », « tendre », et plus haut 
l'application au péché nous font penser à tout autre chose qu’à un 
discernement critique; il est question d'agir, d'user des bonnes 
lumières, d’évitér les déceptions de l’amour-propre, qui sont le péché. 
En exploitant cette tradition aussi ancienne que le christianisme qui, 
pour mieuxaffirmer l’action des mauvais esprits, leur attribue comme 
préjudiciellement tout le mal qui se fait dans le monde; en faisant 
appel à ses souvenirs de physique, à cette théorie si matérielle des 
espèces, qui reste une des parties les plus familières de son bagage 
scolaire (1), il se laisse entraîner par les lieux communs du genre : 
mais l'accent de l’homme pratique change bientôt lorsqu'il vient aux 
marques des illusions et donne les règles pour les discerner. 


Ici, nous avons bien son opinion personnelle. S. Vincent avoue 
qu'il a fait un choix dans les règles ordinaires du discernement et c’est 
en toute connaissance de cause qu’il propose celles qu'il a retenues. 


Ces quatre marques sont fort communes, mais après avoir consi- 
déré s’il y en avait d’autres (j'ai entendu autrefois quelques personnes 
sur ce sujet), j'ai pensé ou qu'elles suffisaient, ou que toutes les autres 
se rapportaient à celles-là. 


La première marque apparaît naturellement € en regardant la 
substance de la chose et toutes les circonstances qui doivent l’accom- 
pagner ». La seconde, c'est lorsqu'il y a superstition, qui est une dévia- 
tion de l'esprit religieux. Ce sont là règles élémentaires portant non 
sur l'inspiration elle-même, mais sur son objet : juger avec son bon 
sens et son sens chrétien. 

Les deux autres règles vont plus au fond. La dernière, il est vrai, 
bien qu’essentielle au christianisme orthodoxe et le suprême recours 
des vrais mystiques, n’est qu'indirecte, éliminatoire, négative; elle ne 


(1) Voir une bien amusante application XII, p. 421 ; je dis amusante 
par la présentation. 
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porte pas sur la teneur même de l'inspiration, mais sur les moyens 
extrinsèques de contrôle : c’est la règle d’obéissance. Du moins S. Vin- 
cent la présente-t-il en accord avec sa doctrine de l'esprit : 


l'esprit de Dieu (sens subjectif) porte à la soumission ceux qu’il anime : 
l'esprit de l'Evangile (sens objectif) est un esprit d’obéissance et refuser 
d’obéir, c'est résister à la volonté de Dieu. Il faut prendre conseil. 


La troisième règle enfin est la plus directe; en somme, la seule 
spécifique. Toute aussi traditionnelle et universelle, d’ailleurs ; mise 
surtout en relief, avec les précisions les plus nuancées, dans les Exer- 
cices de S. Ignace : 


c'est lorsque ces illusions-là vous troublent et vous mettent dans 
l'inquiétude. La raison en est que l'esprit de Dieu ne vous inquiète 
jamais... Car l'esprit de Dieu est un esprit de paix, c'est une lumière 
douce qui s'insinue sans faire aucune violence. Non in commotione 
Dominus. Tout ce qu’il faitest toujours suivi de suavité et de douceur. 
C’est ici, mes Frères, une règle commune, mais qui nous fait bien 
discerner les vraies lumières d’avec les fausses. 


Distinguant la grâce à son procédé paisible et ses effets pacifiants, 
on pourrait l’appeler la régle de suavité. Le Saint l’emploie constam- 
ment, soit à l'égard de Louise de Marillac, facilement mélancolique et 
qui ne croyait jamais assez faire, soit à l'égard de ses missionnaires 
inquiets et remuants, soit dans ies cas nombreux où des religieux 
mécontents le consultaient sur un changement de vocation (cf. IV, 
pp. 577, 596, 620 : trois cas assez différents). 

Mais il est remarquable que toutes ces applications, elles aussi, 
sont éliminatoires et négatives, c’est-à-dire qu’elles distinguent à son 
procédé violent l’action du démon plutôt que celle de la grâce à son 
action suave. Et comme on ne saurait en aucune manière prendre au 
même compte, malgré le parallélisme traditionnel, ce que disent les 
Saints des deux actions surnaturelles opposées, il semble que la règle 
de suavité, telle que S. Vincent l’applique, vise à éliminer cette impa- 
tience, cette « précipitation » (XII, p. 436), cet « empressement » déjà 
nommé par $S. François de Sales (1) « la peste de la vie spirituelle », 


(1) Bien que S. Vincent n’emprunte pas littéralement sa doctrine 
du discernement à S. François de Sales, il reste exactement d’accord 
avec son esprit. Témoin ce texte du 7railé de l'amour de Dieu : (« En 
somme, les trois meilleures et plus assurées marques des légitimes ins- 
pirations sont: la persévérance, contre l’inconstance et légèreté ; la 
paix et douceur de cœur, contre les inquiétudes et empressements ; 
l’humble obéissance, contre l’opiniâtreté et bizarrerie » (VIII, 13). Non 
seulement les marques données sont les mêmes, mais les deux saints 
les utilisent contre des vices de la nature agissante, notamment contre 
lempressement et l'inquiétude. 
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eo enfin ce trouble de la passion qui, même naturel, gêne le jugement et 

FRE en tout cas signale les mouvements de la nature immortifiée (IV, 

ee ; p. 577). = 

| Bien plus, lorsque le Saint applique directement et positivement à 

l'esprit de Dieu le principe de suavité, ce n’est aucunement pour 
reconnaître cet esprit à son influence apaisante, c'est au contraire pour 
l'appeler, en faisant d'abord la paix dans l'âme (1) : 


Pour Dieu, Mademoiselle (Mlle Le Gras), que votre cœur honore la 
tranquillité de celui de Notre-Seigneur, et ül sera en élat de le servir. 
Le règne de Dieu est la paix au Saint-Esprit; il règnera en vous si vous 
êtes en paix. Soyez-y donc, s’il vous plaît et honorez souverainement 
le Dieu de paix et de dilection (Abelly, [, p. 113). 


| En fin de compte, chez S. Vincent, la règle de suavité ne reste une 
ë règle de discernement qu’en devenant une règle d'action. Etant donné 
l’axiome : « l’action de la grâce est paisible », il en tire cette règle : 
« à moins d'agir paisiblement on ne peut être fidèle à la grâce ». Le 
discernement, si on y insistait, serait même capable d'aller à l'encontre 
du but visé, en provoquant ce trouble qui écarte l’esprit de Dieu. 

Telle est la conclusion que S. Vincent donne en effet lorsqu'il en 
vient aux moyens d'éviter les illusions : les moyens, c’est-à-dire l’action 
| Pos concrète et immédiate, sa droite balle : 


Le premier moyen... est qu'il faut une grâce sucnaturelle de Dieu 
pour discerner les vraies lumières d’avec les fausses. Il faut la demander 
à Dieu. 
En second lieu, c’est de n'être pas trop curieux de vouloir discerner 
ces faux jours parce que la curiosité fait que nous réfléchissons sur 
nos actions, que nous les regardons en diverses manières, d’où il 
e arrive que le malin esprit, qui voit cet entortillement de savoir, prend 
de là occasion de torturer une pauvre âme et de la tourner jusqu’à ce 
qu'elle soit tombée dans le panneau... 

Ah! Messieurs; ah! mes Frères, fuyons tonte curiosité et ne nous 
étudions qu’à nous humilier, à n’avoir aucune estime de nous-mêmes 
(etc). Une personne faite comme cela n’est pas sujette aux illusions. 
Il faut donc s’abaisser devant Dieu (etc). éloigner de nous toute sin- 
gularité, tout désir d’avoir de bons succès dans nos actions et nous 

aurons après cela le discernement des faux jours. 


Cette conclusion topique (2), après douze pages remplies du démon 


(1) Ainsi le cardinal Tolet apaise Clément VIII: le pape n’a rien 
décidé sans réflexion et prière. Donc, son rêve vient du démon et il 
doit se tranquilliser. Cet exemple touche beaucoup S. Vincent: il y 

. trouve, semble-t-il, un appui contre toute tentation de scrupule ou d’il- 
luminisme. 


(2) Cf. le fragment précité d’Abelly et Coste, I, p. 96: « Le démon 
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et de ses ruses, dit excellemment que S. Vincent compte sur l’action 
et sur les dispositions qu’elle appelle pour règler son jugement surna- 
turel, plutôt qu'il n’attend de son examen et de sa réflexion, même 
appliqués à ses dispositions surnaturelles, la vérification de l'esprit de 
Dieu. 

Cette simplification des règles du discernement est d'autant plus 
remarquable, que S. Vincent les adresse spécialement à ses prêtres, 
dans la vue des difficultés qu’ils devront résoudre dans le ministère. 
Après avoir réduit presque tout à l'obéissance et à l’abnégation de soi- 
même, il avertit ceux qui doivent diriger qu'ils auront à distribuer 
aux âmes les lumières : 


nous autres prêtres, [nous sommes] obligés d'entrer dans la connais- 


sance de ces choses et d'apprendre qu’ellés sont les vraies lumières : 


pour détromper ceux qui cheminent dans les ténèbres, pour consoler 
les âmes qui sont travaillées de fausses illusions! Et si nous ne le 
faisons, nous sommes coupables d'autant d’âmes qui périssent par 
notre faute, parce que notre caractère nous oblige à cela; et si les lois 
de Dieu étaient perdues, nous devrions les rétablir; et les peuples ont 
droit de nous les demander puisque nous sommes leurs législateurs et 
leurs maîtres. C’est pour cela que nous devons savoir discerner les 
vraies lumières. 


Or, ces « législateurs et maîtres » eux-mêmes sont renvoyés à. leur 


propre conseil, à l'humilité, finalement à l'esprit de Dieu, qui, en 


vérité, n’est jugé par rien mais juge tout : 


Ce sont les personnes spirituelles, qui vivent de l'esprit, qui vivent 
d’une manière spirituelle, qui doivent savoir faire discernement des 


- fausses lumières d’avec les vraies, tant pour leur intérêt particulier 


que pour la consolation de leur prochain ; car ayant reçu les lumières 
que le Saint-Esprit communique à ceux qui se donnent à lui, ces per- 
sonnes là sentent avoir de la lumière et même de l'expérience pour aïder 
les âmes qui sont portées à faire des choses qui les conduisent à leur 


perte... 


Que les missionnaires commencent par mener d’abord une vie 
intérieure; que les prêtres acquièrent toute la perfection qu'exige d'eux 
leur situation près des peuples, que les fidèles enfin aient foien la 
divine Providence « qui ne permettra pas que [le prêtre] dise rien qui 
ne soit pour votre bien. » (IX, p. 50), qu'ils gardent la tranquillité 
de l'esprit parmi l'inquiétude de la tentation : S. Vincent ne connaît 
pas d’autres remèdes. 


pousse à trop entreprendre. Mais l'esprit de Dieu incite doucement à 
faire le bien que raisonnablement l’on peut faire afin que l’on le fasse 


persévéramment et longuement. Faites donc ainsi, Mademoiselle et vous 


agirez selon l'esprit de Dieu.» 
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Quant à l’esprit de Dieu, loin de relever d'aucun tribunal ni d’être 
objet de science et de critique, c'est lui qui juge l'homme à tous les 
instants au tribunal secret de la conscience. 


Monsieur Vincent parla ensuite de l'inspiration et dit que c'était 
un mouvement intérieur de notre âme qui nous porte à fuir quelque 
mal ou à faire quelque bien; autrement une parole de Dieu à notre 
cœur, de laquelle il se sert quand les exhortations, lectures, bons 
exemples ne nous touchent point. C'est, dit-il, ce qui est rapporté en 
l'Evangile de ce maître qui, ayant envoyé ses serviteurs et ayant vu 
qu'ils n'avaient rien avancé, voulut en personne leur parler lui-même 
et par son fils. 

Ceux, dit-il encore, qui ne font pas état de cette parole intérieure 
ont une marque de réprobation et foulent aux pieds le sang de Notre- 
Seigneur, qui nous a mérité cette grâce par sa Passion et résistent au 
Saint-Esprit, ce qui est un péché qui ne sera pardonné ni en ce 
monde, ni en l’autre. En un mot, que ce n'était pas être les brebis de 
Dieu, nam oves meae vocem meam audiunt (XII, p. 436) (1). 


Cette voix attirante, mais qui crée des responsabilités redoutables, 
voilà tout l'esprit de Dieu entendu au sens subjectif. Y obéir d’abord, 


dans le fait, par l’action : le premier secret de la vie spirituelle se 
trouve là. 


(A suivre). Pierre DEFFRENNES. 


(1) La suite : « M. Vincent nous dit aussi que le diable se transfor- 
mait en ange de lumière... » Trois règles : pour les mouvements « ex- 
traordinaires », les proposer aux pères spirituels, obéir ; pour les ordi- 
naires, s’ils sont accompagnés de précipitation, s’il vont contre l’obéis- 
sance et les saintes coutumes, ce sont des illusions. 
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P. Resch. — La doctrine ascétique des premiers maîtres 
égyptiens du quatrième siècle. Paris, Beauchesne, 1931, 
in-8°, XXXVIII-286 pages. [Etudes de théologie histori- 
que publiées sous la direction des professeurs de théo- 
logie à l’Institut catholique de Paris]. 


Exposer la doctrine ascétique de saint Athanase, de saint Antoine, 
de saint Macaire l'Egyptien, de saint Pacôme en tenant compte plutôt 
des idées que des pratiques, en cherchant moins à décrire les formes 
extérieures de l’ascétisme qu’à retrouver la pensée qui les a inspi- 
rées, voilà le programme immense et très ardu qu’a essayé de réaliser 
le présent volume. Il se présente, et c’est déjà une excellente recom- 
mandation, comme la continuation de la thèse du R. P. F. Martinez, 
L'ascétisme chrélien pendant les trois premiers siècles de l'Eglise. 
(Paris, 1913), aux mérites duquel tous les historiens de la spiri- 
tualité ancienne ont rendu hommage. Le R. P. Resch, reprenant 


Je sillon à l'endroit exact où son aîné l'avait laissé, l’a pour- 


suivi sous la direction des mêmes maîtres, avec la même méthode 
objective et claire. Aussi a-t-il écrit un livre solidement charpenté 
où il y a, avec une science fort étendue, une synthèse intéressante et 
bien ordonnée. 

Les difficuités à vaincre étaient telles, le travail fourni est si con- 
sidérable, et les résultats si nettement appréciables qu’on estimera 
légères les imperfections qui subsistent. Si le livre n'est pas défi- 
nitif (y en a-t-il qui le soient ?) il fait avancer de telle sorte les 
progrès de l’histoire de la spiritualité qu'il faut le considérer comme 
très important et lui souhaiter beaucoup de lecteurs. 


Le problème des sources était extrêmement délicat. Dans l’intro- 
duction, l’auteur les recense sommairement d'après les derniers tra- 
vaux ou du moins d’après ceux qui étaient les derniers quand son livre. 
a été composé. S'il ne mentionne pas dans sa bibliographie l’ouvrage 
récent de L. v. HERTLING, Antonius der Einsiedler, Innsbruck, 1929, 
ou les articles fondamentaux du P.F. Hazxin sur les Vies grecques de 
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saint Pacôme (Analecta bollandiana, 1929, pp. 376-388), sur L'Histoire 
lausiaque et les Vies grecques de saint Pacôme (ibid., 1930, pp. 297- 


302), c’est que son travail était complètement rédigé en 1929. On ne 


voit pas qu'il ait fait un examen critique personnel des textes, sauf 
peut-être pour le De Virginilale. IL accepte simplement les résultats 
généralement admis par les critiques. , 

À la suite d’E. v. per Gozrz, il estime que le A6yoc curnplas est 
probablement de saint Athanase. A une affirmation aussi prudem- 
ment énoncée, il est facile d’acquiescer. Très contestables par contre 
sont les arguments apportés pour mettre en doute l'authenticité du 
De Virginitate syriaque, publié par M. le chanoine Lebon (Le Mu- 
séon, t. XL, 1927, pp. 205-248). En voici un qui est franchement 
mauvais: «L'auteur parle de neuf béatitudes. Est-il concevable 
qu’Athanase, « l’ascète de la foi », qui s’est constamment nourri de la 
lecture des Saintes Ecritures, ait préféré ce nombre, donné aussi par 
les Actes de Paul el de Thècle, à celui que lui fournissait le texte 


évangélique ? » (p. XVII). Y a-t-il donc une obligation quelconque 


d'admettre huit béatitudes ? Que penser alors de saint Augustin qui 
n’en admet que sept (De sermone Domini in monte I, cap. 4, n° ro- 
12, PL. 34, 1233-1235, 1286) ? A tout prendre, le nombre neuf est 
plus conforme à l'Evangile, puisqu'on trouve dans saint Matthieu, 
V. 3-11, neuf sentences commençant par uaxäpuot. L'Eglise grecque 
l’acceple généralement, non pas seulement l'Eglise orthodoxe d'au- 
jourd'hui, mais l'Eglise ancienne unie à Rome, témoin saint André 
de Crète (PG. 97, 1365) et saint Maxime (PG. go, 1029). Sept ou huit 
ou neuf béatitudes, on peut admettre le nombre qu'on veut, pourvu 
qu'on garde entière la doctrine évangélique. 

L'auteur n’a point cherché à déterminer dans le long discours de 
la Vie d'Antoine ce qui revient en propre au fondateur du mona- 
chisme et ce qui est de saint Athanase. Réserve très sage et qu'il 
faut louer : les passages parallèles qu’à plusieurs reprises (p. 7, 64...) 
il nous signale dans l’œuvre de l’évêque d'Alexandrie nous avertissent 
assez que celui-ci à mis plus d'une fois ses idées à la place de celles 
d'Antoine et que, partiellement au moins, le biographe reconstruisait 
à l’image de la sienne, la doctrine de son maître. 

Et pourtant notre situation à l'égard d'Antoine semble privilégiée. 
Car, à tout considérer, Athanase, même s’il arrange, est un témoin 
que nous connaissons et à qui nous pouvons, dans l’ensemble, nous 
fier. Il savait voir et juger et il a eu des relations directes avec An- 
toine. Nous n'avons peut-être, pour ce qui regarde Pacôme, que des 
(rapports de seconde et même de troisième main » (p. XXVHI) 
dont la valeur est difficilement appréciable. Cela inquiète un peu le 
R. P. R.: il espère cependant que son étude n'aura « pas trop à souf- 
frir de l'incertitade du problème des textes » (p. XXX). Je n'oserais 
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pas affirmer que tous les lecteurs partageront sa confiance, Beaucoup 
sans doute auraient préféré savoir ce qu’il faut exactement penser 
des matériaux employés. Je crois d’ailleurs que le jugement porté en 
bloc sur les Vies est trop sévère. Il fallait faire exception pour la Vita 
prima, en critiquant Bousset. C’est aussi l’avis du P. Halkin: « La 
Vita prima, écrit-il, [celle qui a été éditée par les AA. SS. au r4 mai] 
semble bien remonter jusqu'aux disciples immédiats du fondateur ; 
peut-être même faut-il reconnaître dans ce vénérable document la 
toute première biographie de saint Pacôme, rédigée comme l’atteste 
une Vie copte, par les « frères interprètes » de la colonie grecque ou 
alexandrine de Pabau » (Analecla bollandiana, 1929. p. 388). 

Cette incertitude au sujet d23 documents pacômiens est caractéris- 
tique. L'auteur sait qu’on attache une grande importance aux Vies 
grecques (p. XXIX), mais il pense cependant que ce sont les Vies 
coptes qui sont les plus anciennes (p. 176). L'inconvénient qui en 
résulte, c’est d'employer indifféremment tous les textes, sans s’occu- 
per de ia date où ils ont été écrits et par quels témoins, sans chercher 
à savoir quels sont les meilleurs et les plus sûrs. Si l’on tient peu de 
compte de l’historicité des faits et des documents, on risque fort de 
compromettre l'historicité des doctrines. Un examen un peu appro- 
fondi des Vies, en rassurant le lecteur, aurait permis d'opérer le dis- 
cernement nécessaire ; on aurait évité par exemple d'attribuer à la 
règle angélique dont la mention la plus ancienne est dans l'Histoire 
lausiaque la même valeur qu'aux documents de la Vita prima. 

D'accord avec la plupart de ceux qui ont étudié ces dernières an- 
nées la question macarienne, le seul texte de Macaire admis comme 
authentique est l’Epistola ad Filios, publiée et étudiée ici même par 
dom Wizmarr (RAM, 1920, pp. 58-83 ; 361-377), à laquelle il faut 
joindre quelques apophtegmes. Il n’a point été fait usage des apoph- 
tegmes rapportés par Evagre dans ses Capila praclica (PG. 4o. 1239 
et 1249) : ils sont très significatifs pourtant. Et comme ils ont été 
dits à Evagre par Macaire lui-même, ils offrent une garantie d’au- 
thenticité que nous réclamerions en vain des autres. Mais l'Histoire 
lausiaque, particulièrement intéressante, puisque Macaïre est mort 
un an seulement avant la venue de Pallade au désert, a été largement 
mise à contribution. 


L'ouvrage est formé de trois parties qui s’enchaînent rigoureuse - 
ment : 1 « La voie de la perfection » nous apprend ce que nos maf- 
tres égyptiens pensaient de la perfection, quelles étapes ils lui assi- 
gnaient, et comment tout le monde y était appelé. Le dernier chapi- 
tre a quelques pages très neuves et tout à fait remarquables sur l’ap- 
pel des laïques à la vie parfaite. 

2. « Les renoncemnents » ou facultatifs comme la virginité, la 
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pauvreté, la fuite du monde, ou obligatoires : la Tutte contre le péché, 
les tentations et les vices, nous disent comment on triomphe des 
obstacles. ; 

3. « La marche vers l'idéal » décrit et « les soutiens » qui sont 
l'assistance de Dieu par son Ecriture sainte (prière, méditation, lec- 
ture, étude), l'Eucharistie, l'exemple des saints, la direction et les 
principales vertus qu’elle requiert : la foi, les austérités, l'humilité, 
la générosité. 

Une conclusion groupe brièvement les résultats, signale les pro- 
grès réalisés sur l'époque antérieure, puis donne un jugement d'en- 
semble sur la doctrine en mettant en relief le rôle exceptionnel 
d’Athanase. 


Tout vient à sa place dans un ordre excellent et facile. On pour- É 
rait objecter touchant la pauvreté que, si le renoncement effectif est ; 
facultatif, la pauvreté d'esprit, l'abandon affectif des richesses est 
obligatoire. Mais pour ne pas se répéter, mieux valait sans doute 
traiter des deux en même temps. Au début de ce chapitre de la pau- 
vreté l’on est un peu surpris de lire que « pour saint Cyprien de 
Carthage, la virginité est incompatible avec la richesse » (p. 69). 
Nous savons par le De habilu virginum (cap. 7-14) que certaines des 
vierges de Carthage étaient amplement pourvues des biens de la for- 
tune. La pensée de l’auteur n’est pas douteuse. Il nous avertit 
qu’ (au milieu du III° siècle, le détachement des biens de la terre 
n’était pas encore effectif ». Mais la formule reste ambigüe et elle 
aurait dû céder la place à une autre tout à fait claire, 

Au chapitre de « l'assistance de Dieu par la Sainte Ecriture » les 
paragraphes sur la méditation et la prièreauraient peut-être été mieux 
placés après celui sur la lecture et l'étude de l’Ecriture Sainte. Je 
n’oserais pas dire que le mot mehérn désigne ordinairement la médi- 
tation (p. 148): dans l’Epistola ad Amunem monacnum (PG. 26, ire 
À) il a comme équivalent exact yupvacta, 

Ce ne sont là que des vétilles. 

Il ÿy a des omissions que l’on peut regretter. L'auteur s'excuse 
(p. 260) d’avoir très peu parlé de l’obéissance qui est par excellence 
la vertu des cénobites : sans doute il ÿ a fait des allusions rapides en 
traitant de la direction (p. 199) et de l'humilité (p. 238). Les docu- 
ments, dit-il, «ne nous en ont guère fourni d'exemples ». Je crois 
qu'il aurait dû faire exception pour les Vies de Pacôme, où ces exem- 
ples ne sont pas rares. À ceux qu'il a cités, il aurait pu facilement en 
ajouter d’autres. Théodore soumet sa volonté à Pacôme comme à 
Dieu lui-même (AA. SS. 33, col. 796). Aux vieillards qui ont refusé 
d'entendre la conférence de ce mème Théodore qui leur apparaît en- 
core comme ur commençant, Pacôme rappelle la leçon de N. S.: 


« Dieu s’est humilié et a été Gbéissant jusqu’à la mort » (PO. IV, 437, 
n° 11). 

La Règle de Pacôme, où la volonté du Supérieur tient tant de place, 
suppose une conception précise de l’obéissance, distincte à la fois et 
de l'humilité et de la direction. Si cette conception nous apparaît 
aujourd’hui si peu originale, c’est parce que, grâce à Pacôme, elle 
appartient à l'essence de toute vie religieuse. Mais de son temps, 
quand le cénobitisme était encore une institution jeune, elle a dû 
remplir d’admiration et d'étonnement ceux qui en étaient les témoins. 
C’est une des formes du renoncement peu connues avant le monachis- 
me ; et dans la spiritualité du IV° siècle, elle est peut-être, avec la 
direction, un des éléments les plus neufs etles plus apparents. 

Si l'esprit apostolique est presque absolument absent de l'idéal 
monastique, il pénètre à tel point la lettre d’Athanase à Dracontius, 
un des documents étudiés (p. XIV), qu’il aurait dû être signalé. Atha- 
nase représente au moine qui a reçu la grâce de l’épiscopat la néces- 
sité de ne point se dérober à sa mission en un Lemps si redoutable 
pour l'Eglise (354 ou 355), de ne point scandaliser le peuple par sa 
fuite, de ne point laisser aux mains des hérétiques son évêché de la 
banlieue d'Alexandrie. « Les païens qui ont promis au jour de votre 
ordination de se faire chrétiens, vont demeurer dans la gentilité, parce 
que votre piété n’a pas estimé à son prix la grâce qui vous était con- 
férée ». Toute la lettre est de ce ton. Athanase supplie Dracontius de 
penser au compte qu’il rendra, au jour du jugement, des torts causés 
par sa fuite aux fidèles « pour qui le Christ est mort ». I l’adjure de ren- 
trer au plus vite dans son Eglise et de s’y trouver pour la fête de Pà- 
ques. Dracontius ne s’appartient plus. Il appartient à ceux pour les- 
quels il a été ordonné. Nous savons que ces pensées étaient capables 
d'agir sur les moines, puisque le fugitif s’est rendu à l'appel qui 
lui était fait. 


Les questions d’origine ou d’influence sont très sommairement trai- 


tées. La préface nous dit bien que l’ascétisme des maîtres égyptiens 
« paraît continuer normalement l’ascétisme de l’époque antérieure et 
préparer comme naturellement celui de l’époque subséquente » (p. 
IX). La conclusion n'entre pas dans beaucoup de détails (p. 258). Dès 
la première page du livre (n. 1) nous voyons qu’Antoine « parait 
simplement suivre les conseils et les indications d’un Clément d’A- 
lexandrie, d'un Origène ou d’un Méthode d’Olympe, quand pour 
atteindre à la perfection, il renonce à ses biens temporels, se retire 
dans la solitude et s'applique à l’ascèse. » Nous voudrions savoir 
comment le paysan égyptien dont le bagage littéraire était plutôt mo- 
deste a connu toute la littérature savante à laquelle on nous renvoie. 
Par contre, il ne nous est rien dit de l'influence d'Origène sur Atha- 
nase qui a dû être considérable. 


COMPTES RENDUS 91 


2 


92 COMPTES RENDUS 


La tâche de l’auteur était déjà si lourde que nous ne lui ferons pas 
pas un grief de n’avoir point répondu à toutes nos questions, de 


nous avoir point dit que la comparaison de l’âme à une lyre ou à une 


harpe, si fréquente chez Athanase (p. 13 et ss.) semble venir des 
psaumes par l'intermédiaire d’Origène chez qui on la rencontre sou- 
vent (v. g. PG. 12, 1684-1685, 1552 D) ou d’avoir oublié (p. 135) que 
la meilleure explication des similitudes de doctrine entre Macaire et 
Evagre le Pontique était dans ce fait que Macaire avait été à Scété le 
maître d'Evagre. 

Quelques inexactitudes lui ont échappé. Ce n’est pas seulement 
dans des documents contemporains du De Virginitale qu'on trouve 
les heures de la prière mises en relation avec les scènes de la Passion 
deN.-S. (p. 133). Les Canons d’Hippolylte et ce qu’on a coutume 
d'appeler la Constitution ecclésiastique égyptienne, qui offrent déjà les 
mêmes concordances, sont antérieurs au IVe siècle, Il ne faut point 
parler ici d'originalité de saint Athanase, car il n’a fait que suivre 
toute une série de devanciers dont E. von der Goltz a donné les textes. 

Deux références sont indiquées (p. 181) pour appuyer l'affir- 
mation qu’ «aux premiers siècles les Pères parlent clairement de 
l’invocation des saints et en exposent la doctrine », qu’ «on s'adresse 
non seulement aux martyrs mais encore à « toutes les âmes saintes 
qui se sont endormies dans le Seigneur ». Or des deux textes signa- 
lés, le premier, Origène, De Oralione XI, ne parle pas de l’invocation 
des saints, mais « de la charité que les saints qui se sont endormis 
dans le Seigneur » ont pour nous. On ne peut donc l’apporter comme 
preuve. Le second, saint Cyprien, Æp. VII (lire LVIT) PL. IV, 358, n’est 
pas plus démonstratif. Cyprien invite les chrétiens de Thybaris me- 
nacés par la persécution à songer aux supplices des damnés, aux 
récompenses et aux mérites des justes : « Ante oculos habere et co- 
gitatione semper ac sensibus volvere iniquorum supplicia et praemia 
ac merita justorum ». D’invocation, pas un mot, 

L’ascétisme est défini « la doctrine spirituelle proposée aux âmes 
qui tendent à la perfection » (p. VIII). L’ascèse ou bien s’identifie 
avec l’ascétisme ou bien a le sens restreint du mot grec äoxnoic, aus- 
térité, vie dure et mortifiée. De la mystique aucune définition n’est 
donnée. Je le regrette, car bien que le but de l'ouvrage n'ait pas été 
« d'étudier dans le détail la mystique » des maîtres égyptiens, il y est 
fait allusion très souvent et une définition nous eût peut-être éclairés 
sur le sens de tel passage qui reste indéterminé faute d’une précision. 

On nous dit, par exemple, que les entretiens d'Antoine « avec le 
fameux Didyme l’Aveugle roulèrent, entre autres sujets, sur la con- 
templation mystique » (p. 11). Suit comme preuve le mot d'Antoine 
rapporté par Socrate (HE IV. 25): « Réjouis-toi d’avoir les yeux, avec 
lesquels voient aussi les anges, avec lesquels on contemple Dieu et 


A Sid SE 


l’on saisit sa lumière ». Socrate est un témoin bien tardif. Je sais bien 
qu'il ne fait ici que transcrire Rufin (lequel aurait dû être cité à sa 
place, HE. IL. 7, PL. 21, 517). Il n’est pas du tout sûr que le texte de 
Rufin fasse allusion à la contemplation mystique, au sens précis 
d'aujourd'hui. Une explication eût été nécessaire. Dans le texte de 
saint Jérôme qui nous raconte la même visite (Lettre 68 à Castricia- 
nus. PL. 22, 653) il n’en est sûrement pas question : « Miror, ait, 
prudentem virum ejus rei dolere damno quam formicae et muscae et 
culices habent et non lætari illius possessione quam sancti soli et 
Apostoli meruerunt ». 


L'auteur nous confie que son travail lui a fait « entrevoir dans la 
mystique, l'épanouissement normal de la vie ascétique » (p. VII). 
Je vois mal sur quoi il fonde son affirmation. Les thèses qui s’affron- 
tent aujourd'hui : celle de la continuité de la vie ascétique et de la 

mystique comme celle de leur séparation et de leur distinction raides 
sont inconnues à l'antiquité. Il n’y a rien dans les textes du IVe siècle 
qui les contredise, mais rien non plus qui les appuie. 

Pourtant au cours du livre une démonstration est ébauchée. 
Frappé du sens étendu qu'Antoine et Athanase donnent à la vertu, 
« état d’une âme parfaitement soumise à Dieu par la grâce du Christ 
rédempteur » (p. 13), convaincu d'autre part qu'Antoine était arrivé 
jusqu’à la contemplation mystique,’ le R. P. R. se croit en droit de 
conclure : « Dans l’indistinction caractéristique de la théologie spiri- 
tuelle débutante, où nul vocabulaire technique n'était encore venu 
spécialiser le sens des termes et en limiter l’extension, la « vertu » de 
saint Antoine et de saint Athanase, bien loin de rester un stade infé- 

_ rieur dans la vie ascétique comprenait donc en outre tout ce que plus 
tard on appellera la pleine perfection chrétienne, la voie unitive, la 
contemplation infuse » (p. 12-13). 

La conséquence n’est pas justifiée et le donc est sans fondement. 
Du fait qu'Antoine a joui de la contemplation mystique, il ne suit pas 
que lorsqu'il parle de vertu, même en un sens très large, il inclut 
dans ce terme la contemplation mystique. ’Apern, partout où il est 
employé reste la région des efforts de l'homme ; impossible d'y com- 
prendre par un simple raisonnement, sans un texte qui l’affirme ex- 
plicitement, un état passif où ces efforts sont inopérants. 

Pourquoi parler « d’âmes mystiques » quand Athanase fait appel 
à la prière ordinaire, à l’invocation des anges et des saints pour mon- 
trer aux paiens que l’âme est indépendante du corps et par consé- 
quent immortelle (Oratio contra gentes, 33) ? 


Ces négligences, qu’il sera facile de corriger dans une seconde 
édition, n’enlèvent rien aux qualités foncières de l'ouvrage. Bien 
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composé, concret, vivant, très agréable à lire, il esten même temps 
très bienfaisant. Les exemples d’une époque héroïque ne peuvent être 
que salutaires à nos âmes. 


Je crois que l’auteur a bien fait de ne point mentionner des 


erreurs aussi grossières que celle de J. WaGEenmanx, Entwicklung- 
stufen des ältesten Münchtums, Tübingen, 1929, reprochant aux moines 
pacômiens leur hostilité à l'Eglise ou au clergé, ou celle deC. À. 
Wiixams, Oriental affinities of the Legend of the Hairy anchorite, 
Urbana, 1925, qui fait dépendre le monachisme égyptien des concep- 
tions gnostiques. Il lui suffit de montrer que la spiritualité de ses 
héros est spécifiquement chrétienne et parfaitement orthodoxe (pp. 
XXXI-XXX VIII ; 263-264). L'amitié des anachorètes et des cénobites 
avec saint Athanase prouve assez clairement qu'ils n'étaient point 
hostiles au clergé. Sur l'intégrité de leur foi, le R. P. R. s’est étendu 
longuement. En insistant très heureusement sur la sérénité, sur la 
modération, sur le caractère éminemment humain des moines, il 
contribuera beaucoup à les faire aimer. 
M. Vice. 


Gabriel Clamens, des Missions Africaines de Lyon. — La 
dévotion à l’humanité du Christ dans la spiritualité de 
Thomas a Kempis, Lyon, imprimerie des Missions Afri- 


caines, 1931, in-8, VIIT-124 pages. 


Plus pénétrante qu'étendue, volontairement dégagée de détails 
historiques sur la querelle toujours brülante des origines de l’Imitation 
(elle n’ignore point cependant les plus récentes enquêtes), cette thèse 
qui a mérité à son auteur le litre de docteur en théologie à la Faculté 
catholique de Lyon, est une contribution importante à l'étude profonde 
de la pensée de Thomas a Kempis. Elle vaut par l’analyse détaillée 
et patiente, par le contact prolongé avec les textes. Un terrain bien 
circonscrit, fouillé avec persévérance et méthode, finit par livrer ses 
trésors. L'auteur peut écrire dans les dernières lignes du dernier cha- 
pitre : « Sur ce point [la vision de l'essence de Dieu], comme sur tout 
ce qui concerne la dévotion à l'humanité du Christ, le Kempis des 
œuvres sûrement authentiques et l’auteur de l’{mitalion sont en parfait 
accord » (p. 117). Ce n'est qu'un argument en faveur de l’attribution 
traditionnelle du livre à Thomas a Kempis, mais il est établi solide- 
ment; une réfutation de la thèse hâtive de dom Monnoyeur, mais une 
réfutation concluante et qui écarte — au moins de la partie du champ 
explorée — l’objection rebattue d’une opposition entre l’Imitation et 
les œuvres incontestées de Thomas. Il fallait souligner ce résultat, 
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qui, s'il n'esi pas le but direct du livre, était dès l’abord envisagé (p. VI) 
et qui a décidé de l’ordre des parties. 

Un autre mérite est de faire saillir le caractère traditionnel de la 

spiritualité de Kempis. C’est tout le moyen-âge qu’on entend par lui 
et surtout saint Bernard. On s'en rendra mieux compte en comparant 
au volume du R. P. Clamens la thèse de M. l’abbé Didier, très intéres- 
sante elle aussi, La dévotion à l'humanité du Christ dans la spiritualité 
de saint Bernard, avec laquelle il a des relations étroites. M. Didier 
disait par exemple très justement : « ..… L'humanité de Jésus occupe 
dans la piété bernardine une place prépondérante. Lorsque Bernard 
prie, c'est le Christ dans sa nature humaine et dans sa vie terrestre 
qui se présente à son esprit. Il le suit pas à pas le long de cette route 
qui de Bethléem le conduit au Calvaire et à la Montagne de l’Ascen- 
sion. Il s’attarde avec prédilection surtout aux mystères dela Nativité 
et de la Passion... » (dans la Vie Spirituelle, août-septembre 1930, 
p-|5-6]). Ce jugement, le R. P. Clamens le répète de Thomas, sans 
presque en changer les termes (p. 5). 
_ D'autres rapprochements avec saint Bernard sont notés çà et là. 
Ce caractère traditionnel apparaîtrait bien davantage encore si le P.C. 
avait étudié les sources mêmes de Thomas a Kempis, s’il avait essayé 
de le mettre en parallèle avec ses devanciers ; il se borne presque 
toujours à l'étude du texte même. Mais il le fait avec tant de pénétra- 
tion et de sagacité que l’on souscrit sans difficulté aux conclusions 
principales de son travail qui, bien écrit et bien mené, se lit avec 
agrément. 

Thomas, comme saint Bernard, s'intéresse moins au corps mystique 
qu'à l'humanité du Christ : mais plus que son modèle, il est attiré 
par l’intérieur de Jésus, par l’amour intime du Sauveur. La dévotion 
aux états du Christ, que Bérulle et ses disciples mettront en honneur 
est en germe dans ses écrits. Plus pratique que spéculative, sa spiritua- 
lité est surtout affective; plus soucieux qu'on ne l'avait été jusqu’à lui 
d’imiter Jésus jusque dans les plus humbles détails de la vie, il a une 
facon toute concrète de méditer, de contempler les scènes de l'Evangile 
et d’y jouer son rôle. 

Le R. P. Clamens, que l’étude des œuvres du vieux chanoine 


néerlandais a certainement enchanté, lui suscitera des admirateurs. 
M. Vircer. 
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Hendrick Herp, O.F.M.— Spieghel der Volcomenheit, 
opnieuw uitgegeven door P. Lucidius Verschueren, 


O.F.M. Neerlandia, Antwerpen, 1931, 2 vol. in-8°, 192 
et 421 pages. 


R. P. Lucidius Verschueren, O.F. M. — Leven en Werken 
van Hendrik Herp, dans les Collectanea Franciscana 
Neerlandica, 1931, deel I, p. 345-393. 


Voici la première édition critique du Spieghel der Volcomenheit, 
de Henri Herp et elle est de nature à satisfaire les plus difficiles. Le 
Spieghel, traduit en latin par le chartreux Pierre Blomevenna, forme 
avec les Collationes, le 2° livre de la Theologia Mystica. Îlest sans 
doute de l’œuvre mystique de l’illustre franciscain la partie la plus 
célèbre. 

Tout le premier volume est consacré à l’'Introduction. Elle contient 
d’abord une esquisse de la vie de Herp et une description sommaire 
de l’ensemble de son œuvre. Ce premier chapitre n’est qu'un abrégé 
(en 7 pages), du très intéressant article des Collectanea (48 pages) dont 
il nous faut parler d’abord. 


Dans cette notice, la meilleure que nous ayons, le P. Lucidius 
Verschueren, a rassemblé le fruit de longues recherches. Sur la date 
de la naissance de notre mystique, sur le lieu où il est né, sur sa 
jeunesse nous ne savons absolument rien. Commeil est mort en 1477, 
on peut supposer que sa naissance n’est point antérieure au XVe siècle, 
S'ii se nomme lui-même Henri de Erp, c’est probablement parce qu'il 
a vu le jour au village de Erp, ou dans le Brabant septentrional ou 
dans le pays de Liège. De sa vie, nous ne connaissons que quelques 
faits. Frère de la vie commune et recteur de la maison de Gouda. 
Henri, durant un voyage à Rome avec Jean d’Utrecht à l’occasion du 
jubilé de 1450, entre chez les Frères Mineurs au couvent de l’Ara-Cœli. 
On le retrouve quelques années plus tard gardien de Malines (1454). 
En 1460, ilest à Anvers; en 1462, il rentre, semble-t-il, à Malines; en 
1467, il est à Bœtendale, près de Bruxelles; de 1470 à 1473, vicaire 
provincial. Puis il redevient gardien de Malines jusqu'à sa mort. 

Trois de ses ouvrages ont été imprimés : 1°) le Speculum aureum 
de praeceptis divinae legis, Mayence, 1474; 2°) les Sermones de Tem- 
pore, de Sanctis, de tribus partibus pœnitentiae, de aduentu, Spire, 
1484; 3) enfin la Theologia Mystica qui est, comme on le sait, un 
recueil de plusieurs traités. k 

Le plus ancien est l’Eden, qui copie des pages entières de Ruusbroec 
et forme la 3° partie de la Theologia. Vient ensuite le Spieghel ou Di- 
rectorium. Puis la Prima collatio ou Directorium brevissimum, résumé 
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de la doctrine de Harphius et peut-être l'œuvre d’un de ses disciples. 
Jean Bourcelli (RAM, 1922). Enfin les Soliloquia super Cantica, 
t* partie de la Theologia. 

Parmi les traités non imprimés et sur lesquels le P. V. nous pro- 
met des détails plus abondants (dans des articles à paraître dans Ons 
geestelijk Erf) il mentionne : 1°) la Scala amoris, composée après 
l’Eden et qu'a utilisée en la remaniant le Direclorium; 2° le De pro- 
cessu humani profeclus, 21 sermons mystiques dont deux seulement 
ont été publiés dans la Theologia Mystica, sous les noms de Collatio 2* 
et Collatio 3*. Personne jusqu'ici n’a parlé du De processu, découvert 
par le P. Verschueren dans un manuscrit de Paris (Bibl. Mazarine, ms. 
957). Une liste est dressée des ouvrages qui ont été faussement attribués 
à Henri Herp avec leurs attributions véritables. Brièvement, mais avec 
beaucoup de précision, le savant éditeur montre la dépendance essen- 
tielle de Herp par rapport à Ruusbroec. Il rapporte ensuite les diffé- 
rentes prohibilions qui ont été faites de la lecture de la Theologia . 
Mystica au XVIe siècle : par l'index espagnol; par l'ordonnance du 
général des Jésuites, Everard Mercurian; par l'ordonnance du P. Hip- 
polyte de Bergame, provincial des capucins belges; par l’appendice 
de l'index de Trente. 

C'est très justement qu’il indique comme n'étant point absolue la 

défense que le P. Mercurian fait à ses religieux de lire Harphius : le 
provincial pouvait en autoriser la lecture. Les exemples apportés de 
Lessius et de Sandeus montrent bien que l'on n’urge: pas très long- 
temps l'exécution de cette ordonnance. D’autres exemples auraient pu 
être donnés. Alvarez de Paz a certainement lu Harphius etle cite à 
plusieurs reprises. 

Mais c’est gratuitement que cette ordonnance est datée de 1577 et 
mise en relation avec la visite de Gil Gonzalez Davila en Espagne au 
sujet de l’affaire Alvarez (1577). D'une note insérée par le P. Brauns- 
berger (B. Petri Canisit S. J. Epistulae et Acta, t. VII, p. 779-782, 
Friburgi, 1922), il ressort que l’acte de Mercurian est tout simplement 
la lettre par laquelle le général mandait aux provinciaux les facultés 
données par le Saint-Siège aux religieux de la Compagnie de Jésus 
touchant la lecture des livres prohibés, facultés confirmées par Gré- 
goire XIII, le 8 janvier 1575. La missive du général ne serait posté- 
rieure que de quelques semaines à cette confirmation du pape. On lit 
en effet dans le Registre des lettres et ordonnances envoyées de Rome 
aux diverses provinces par ordre du général : « 1575... Gli ordini sopra 
le cose che si han ad osservare circa i libri prohibiti... si sono mandati 
per tutta Germania et Francia » (Hist. Soc. 42 « Diversi ordini » in a. 
1575). L'argumentation du P. V. pour lier cette prohibition aux évè- 
nements d’Espagne est dès lors sans fondement. 

En reproduisant, au sujet de l’Appendix Indicis Tridentini,ies motifs 
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de la condamnation que M. l’abbé P. Groult a si ingénieæsement 
déduits des corrections du F Paul Philippi O. P. le censeur de 1585, 
il fait avec raison quelques réserves. Ces déductions n’ont pas toutes 
la même importance : elles n’ont du reste aucune valeur officielle, et 
s'ilest difficile d'en nier le bien-fondé, celui-là s’égarerait qui les 
appliquerait trop rigoureusement. Pour ce qui regarde en particulier 
la suppression du mot annihilari, il est bon de noter qu'elle n’a point 
été complète. Le mot a subsisté dans plus d’un passage (v. g. Theol. 
Myst., 1. Il, p. IT, ch. 33. Romae 1586, p. 522), il se retrouve du reste 


dans 1 Prologue de Blomevenna (ibid., p. 448). 


Les historiens de la Spiritualité sauront gré à l’éditeur de l’immense 
travail qu'il a fourni pour leur donner une description des manuscrits 
du Spieghel, soit du texte néerlandais, soit de la traduction latine de 
Blomevenna, que ces manuscrits (48, dont 11 sont perdus) donnent 
un texte complet ou seulement des extraits (ch. ID), et de l’extraordi- 
naire érudition qu'il a mise en œuvre dans ia recension détaillée des 
48 éditions ou traductions du Directoire (ch. III). 

Cette diffusion de l’œuvre de Harphius est à elle seule une des 
meilleures preuves de son influence. Le centre de rayonnement a été 
la chartreuse de Cologne : la ville de Cologne enregistre 12 éditions ou 
traductions. La France a été un des pays où Harphius a été le plus en 
honneur : 10 éditions. Puis vient l'Italie : à éditions. Il y a eu une 
traduction espagnole et une traduction portugaise. 

L'histoire du texte (ch. IV) témoigne de la même science. Le doute 
que Blomevenna a exprimé sur l’authenticité du Spieghel (préface de 
de l'édition de Cologne, 1509) est à bon droit rejeté : Blomevenna du 
reste l’a effacé lui-même dans les éditions suivantes de sa version 
latine. On s’arrêtera avec admiration devant l’excursus où il est ques- 
tion des huit rédactions successives du chapitre 60. 

Un dernier chapitre passe en revue les souices principales du 
Directorium : Ruusbroec, Hugues de Balma, Rodolphe de Biberach, 
Rulman Merswin, Tauler, Eckart, les Victorins, saint Thomas, saint 
Bonaventure, David d'Augsbourg, les Meditationes Vitæ Christi… 

Des tables très détaillées terminent ce premier volume, en particu- 
lier une table de toutes les citations faites par Harphius dans le 
Directorium. 

Lé deuxième volume renferme le texte néerlandais édité d’après 
le manuscrit du couvent des Frères Mineurs de Weert écrit en 
1466 (avec les variantes du ms. de Vienne 15228); en face duquel on 
a très heureusement placé la version latine de Pierre Blomevenna, 
éditée d’après l’autographe conservé à la Landesbibliothek de Darms- 
tadt (ms. 1023) écrit en 1504 pour les chapitres 13-65 et pour le reste 
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d'après le ms. W. 8, 13, des archives de la ville de Cologne, qui est 
aussi un autographe écrit en 1496. 

On peut se demander pourquoi au texte des manuscrits l'éditeur 
n’a point préféré le texte de la première édition néerlandaise qui a 
paru du vivant même de Harphius, à Mayence, chez Pierre Schaeffer 
vers 1475. Il est vrai que nous ne savons pas comment cette première 


édition a été établie et le point de vue du P. V. peut facilement se 


défendre. Quant au texte de la version latine de Blomevenna, il sem- 
blerait qu'il eût été plus logique de prendre pour base celui que 
Blomevenna a adopté lui-même dans la dernière édition faite par lui 
(il est mort en 1536), celui qui a le plus de chances d’être l'expression 
définitive de sa pensée. Mais comme les variantes de l’édition de 1513 
sont soigneusement collationnées, le lecteur a tous les éléments néces- 
saires pour reconstituer lui-même ce texte définitif : il peut du reste 
avoir sous les yeux cette édition et il y a un intérêt spécial à étudier 
les manuscrits même de Blomevenna. 

L'apparat critique indique pour la version de Blomevenna : 1° les 
variantes introduites par Blomevenna lui-même, soit en marge, soit 
à l’intérieur même du texte; 2° les variantes fournies par l’édition de 
Cologne de 1513; 3° les corrections romaines de 1586 ; pour le texte 
néerlandais :1 ° les variantes du ms. de Vienne; 2° l'indication très pré- 
cise des sources. On voit que l'éditeur n’a point ménagé sa peine et 
qu'il a tout fait pour mettre entre nos mains un excellent instrument 
de travail. Félicitons-le d’avoir si bien réussi. Son édition est désor- 
mais indispensable à qui veut étudier Henri Herp. 


M. ViLzer. 


PA 
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Actes du Saint-Siège. 


Dans l’encyclique Quadragesimo anno, du 15 mai 1931, nous 
relevons le passage suivant où S. S. Pie XI recommande à nouveau 
les Exercices Spirituels, à propos des prêtres à appliquer à l'action 
sociale (A. A. S., 23, pp. 224-227) : 

Hos autem dilectos filios nostros ad tantum opus electos enixe in 
Domino hortamur ut excolendis viris sibi commissis totos se dedant, 
in eoque officio apprime sacerdotali et apostolico adimplendo chris- 
tianae institutionis sodalitia instituendo, studiorum cenacula condendo 
ad normam fidei excolendorum. In primis autem magni faciant et in bo- 
num suorum alumnorum assidue adhibeant pretiosissimum cum pri- 
vatae tum socialis instaurationis instrumentum, quod litteris nostris 
encyclicis Mens nostra in Exercitiis spiritualibus positum esse edocui- 
mus ; quibus litteris cum Exercitia pro laicis quibuscumque tum etiam 
utilissimos opificum secessus aperte commemoravimus vehementerque 
commendavimus : in illa enim spiritus schola non modo optimi ex- 
coluntur christiani, sed veri quoque apostoli pro quavis vitae condi- 
cione instituuntur et igne Cordis Christi inflammantur. Ex hac schola, 
ut Apostoli e Cenaculo Hierosolymitano prodibunt in fide fortissimi, 
invicta in insectationibus constantia firmati, zelo flagrantes, de Regno 
Christi quaquaversus propagando solum solliciti. 


— Sur la maîtrise de S. Robert Bellarmin en matière de doctrine 
spirituelle, la lettre Providentissimus Deus, du 17 septembre 1931, 
contient cette courte mais pleine déclaration (A. A. $., 28, p. 436) : 

Scriptis denique suis asceticis ubique celebratis Sanctum Rober- 
tum securissimum plurimorum ducem ad culmen perfectionis chris- 
tianae factum esse satis constat. Sive enim ad episcopum Theanensem 
nepotem suum admonilione quae ad apostolicam atque ecclesiasticam 
vitam pertinent docuisse, sive Exhortationibus domesticis sodales suos 
ad virtutes omnes inflammasse, sive boni regimini praecepta tradidisse 
principibus christianis et quae eorumdem officiis propria sunt, sive 
denique Christi fidelium pietatem excitasse et devotionem brevibus 
illis at sucosis opusculis e Sacris Scripturis, e sanctorum patrum 
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 theologorum doctrinis et ex annalibus Ecclesiae gestisqne sanctorum 
depromptis, sanctum Robertum conspicimus asceticum magisterium 
sollerti studio atque efficaciter factitasse. 


Collections, Revues, Cours. 
27° mb chat he br 


La collection Verbum salutis s'est enrichie d'un nouvel ouvrage 
(La vie et l’enseignement de J. C. N. S., Paris, Beauchesne, in-8, 2 vol, 
de 569 et 565 pp.) Dire qu'il est signé du P. LesreTon c’est en affir- 
la haute valeur. Il offrira riche matière à la méditation dans le cadre 
chronologique des événements rapportés par l'Evangile, Des notes 
discrètes dégagent le texte des détails techniques en même temps 
qu'elles apportent la: preuve de la solide information sur laquelle 
repose le travail très personnel de l’auteur. Destiné d’abord, sous la 
forme de conférences publiques, aux personnes cultivées, il aidera 
à mieux faire connaître Jésus-Christ, à concevoir une notion plus 
exacte de sa doctrine en même temps qu’à la faire aimer. Sous la 
direction de ce théologien très éclairé et de cet historien si compétent 
des origines chrétiennes, prêtres et laïques reliront les pages sacrées 
avec le plus grand profit. 

— La collection Maîtres Spiriluels, publiée sur les auspices de la 
Revue d'Ascétique et de Mystique, par le R. P. MonEer-Vinarp, S. J., 
comprend désormais deux séries : une série in-12, publiée aux édi- 
tions $Pes, dont le quatrième volume vient de paraître et sera pro- 
chainement recensé ici : Jean Ricoreuc, Œuvres Spirituelles, annotées 
ei publiées par le P. A. Hamon, S.J.; une série in-16, récemment 
inaugurée aux éditions de l’Apostolat de la Prière, à Toulouse, et 
destinée à recevoir les ouvrages se rapportant plus particulièrement 
à l’oraison. Le P. Roupain vient d’y publier les Maximes chré- 
tiennes pour lous les jours du mois, du P. Crasser, 218 p., 7 fr. 


— Le Collège Saint-Laurent de Brindes des FF. Mineurs Capucins, 
récemment érigé à Assise et qui publie depuis janvier 193r1, sous 
la direction très compétente du R. P. Amédée TegrarnT, les Collec- 
lanea Franciscana, entreprend la réédition des ouvrages les plus im- 
portants publiés par les Capucins au XVI* et au XVIIe siècles. On sait 
que l’ascétisme et la mystique y occupent une large place, à côté des 
autres publications intéressant les diverses sciences ecclésiastiques, en 
particulier la théologie et l’histoire. Il sera ainsi facile de se rendre 
mieux compte du rôle considérable de cet Ordre si méritant, dans le 
mouvement intellectuel, l’œuvre de réforme catholique, la lutte 
contre le protestantisme et le jansénisme, le développement des mis- 
sions, etc. La collection, intitulée BIBLIOTHECA SERAPHICO-CAPUCCGINA, 
comprendra plusieurs sections : Theologico-philosophica, Ascetico- 
myslica, Apologetica, Historica, Missionaria, Homilelica, Hagiogra- 
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phica. En plus des rééditions d'ouvrages anciens, elle donnera des 
travaux sur les diverses manifestations de l’activité de l'Ordre depuis 
sa fondation. Les deux premiers volumes déjà sous presse, contien- 
nent la Pratica dell'orazione mentale du P. Mathias Bscuinrant da 
Salô. k 

— Les Chroniques du Carmel (22, Chaussée de Rœulx, Soignies, 
Belgique) reprennent, comme supplément, la publication de la « Bi- 
bliothèque mystique du Carmel », inaugurée en 1921 et contenant la 
réédition, par le R. P. Pascal du Très Saint Sacrement, des Opus- 
cules Spirituels du P. Maur de l’Enfant-Jésus (+ 1690), L'Entrée à 
la divine sagesse. Le vol. II vient de paraître et donne la Montée 
Spirituelle suivie du Traité de la fidélité de l'âme à son Dieu, 1931, 
in-16, 80 pages). La Montée Spirituelle est un des traités les plus 
originaux du P. Maur. C’est en huit degrés la description de la vie 
spirituelle, depuis la mortification des sens extérieurs jusqu’à l'union. 
L’annotation est très sobre et se borne d'ordinaire à l’explication des 
vocables désuets. Une introduction doctrinale précédait le premier 
volume. L'édition est élégante et l'impression très soignée. 

La suite paraîtra à partir de janvier 1932, en fascicules de trente- 
deux pages publiés tous les deux mois et contiendra, en plus des 
traités du P. Maur, divers ouvrages de Thomas de Jésus, Jean de 
Jésus-Marie, Honoré de Sainte-Marie, etc. 


— Le monastère de Montserrat présente diverses publications en 
langue catalane, dont plusieurs se rapportentà nos études. Nous signa- 
lerons tout d’abord l’histoire même du monastère (Histèria de Mont- 
serrat, par Don Anselm M. AcBarEpa, in-8, 410 p., au monastère de 
Montserrat), qui se propose, en attendant un travail plus étendu et 
d’allure rigoureusement scientifique et documentaire, d’intéresser le 
grand public à la vie de ce grand centre monastique. Après un cha- 
pitre préliminaire sur la montagne de Montserrat, une première partie 
raconte l’histoire du monastère depuis ses origines, au XI° siècle, jus- 
qu’à sa destruction au cours de l'invasion napoléonienne et à son 
relèvement et développement actuel. La seconde partie traite de 
la dévotion à la Vierge, en décrivant successivement la sainte image, 
les miracles et ex-voto, les ermitages, le trésor, la laus perennis et la 
confrérie. Dans une troisième partie défilent tour à tour les dif- 
férents gardiens du monastère » : moines, ermites, donnés, « es- 
colans », prêtres et serviteurs; quelques pages sur la vieintellectuelle 
et artistique au monastère complètent cette partie. Vient ensuite un 
exposé sur l'expansion de Montserrat, sur le retentissement de la dé- 
votion à la « Vierge brune », à travers toute l’Europe, au cours des 
siècles, sur les visiteurs illustres du monastère. Ici le lecteur sera 
particulièrement intéressé par les quelques pages consacrées à 
S. Ignace. Elles nous ont paru très judicieuses el attirent avec raison 


LEE 


CHRONIQUE 103 


l'attention par delà les discussions un peu byzantines concernant les 
rapports entre l'Exercitatorio et les Exercices sur l'influence spiri- 
tuelle profonde exercée par la direction reçue au monastère. Les pages 
finales concernent plus spécialement la Catalogne. 

En même temps paraissaient, sous le titre général Mistics de Mont- 
serral, Vol. TV et V, deux petits volumes d'un grand intérêt. Le pre- 
mier est la Vida del V. Fra Joseph de San Benet… escrila de la seva 
prôpria md, in-16, 190, traduite sur l'espagnol par Dom A. Fran- 
quesa. C’est une autobiohraphie d’un religieux non prêtre, d'origine 
française (il est né à Signy-l'Abbaye, dans les Ardennes), entré à 
Montserrat en 1677 et auteur d'un grand nombre d'ouvrages de piété, 
en latin et en espagnol, assez répandus au XVIII siècle. Dans cet 
opuscule, écrit en 1707 sur l’ordre de ses supérieurs, il raconte sur- 
tout sa vie intérieure, les épreuves, les grâces d’union, les communi- 
cations divines. L’un des chapitres les plus curieux est celui où il 
parle de son union spirituelle avec la M. Marie-Alberta des Carmélites 
de Vich. L'ensemble est un document important dont les descriptions 
sont à rapprocher des témoignages similaires et qui contribue à 
éclairer les mystérieuses opérations de Dieu dans l’âme appelée aux 
états extraordinaires de la vie de la grâce. Une introduction de quel- 
ques pages complète les renseignements donnés par l’autobiographie, 
sur l’auteur, son œuvre et sa doctrine. 

Le second ouvrage, Llibre d'Amoretles atribut a un Ermità del 
segle XIV, est un recueil-de pieuses élévations, animé de la plus 
teñhdre dévotion pour Jésus-Christ. On en ignore l’auteur qui se 
donne comme un ermite et l’on se demande même si l'on a affaire à 
un ouvrage original et non pas seulement à une traduction. 

— La collection Mystiker des Abendlandes, publiée à la librairie 
Georg. Müzser, de Munich, sous la direction de M. R. F. Merkel, se 
propose de contribuer à la réaction contre l’irréligiosité et le maté- 
rialisme en faisant connaître les œuvres des mystiques d'Occident, 
dont beaucoup restent peu accessibles. Comme on le verra par le 
titre même des ouvrages annoncés, le mot mystique est pris dans une 
acception très large et s’applique à tous les courants de la pensée sans 
en excepter l’occultisme. Le premier volume de cette collection a déjà 
paru; il est dû à M. W. Oehl et publie des lettres de mystiques, alle- 
mands et autres, de 1100 à 1550. Suivront des textes empruntés aux 
œuvres de Poiret, d’Arnold, de sainte Brigitte de Suède, de Sweden- 
borg, de Marguerite Ebner et Adélaïde Langmann, de Saint-Martin, 
« le philosophe inconnu ». 

— Nous avons annoncé en 1930 (RAM, XI, 101-102) l'apparition 
du Lexikon für Theologie und Kirche, publié à la librairie Herder, sous 
la direction de Mgr Buchberger, évêque de Ratisbonne. On y trouve 
indiquées les caractéristiques de cette publication. Le deuxième vo- 
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lume a paru il y a quelques mois (Bartholomaeus-Colonna, 1024 col., 
avec illustrations). La doctrine ascétique et mystique n'y est guère re- 
présentée que par deux articles, vraiment réduits à leur plus simple 
expression : Beschauung (contemplation) : une demi-colonne; Be- 
trachtung (méditation) : quelques lignes de plus. Mais on y trouvera de 
nombreuses notices précises soit sur les ordres religieux, comme les 
bénédictins, et divers fondateurs ou fondatrices, soit sur les auteurs 
ou les personnages intéressant l’histoire de la mystique (par exemple 
les stigmatisées, les extatiques). 


— Nous avons déjà annoncé sur la couverture la publication, à 
partir de janvier 1932, d'une revue historique de la Compagnie de 
Jésus, « destinée à présenter d’une façon scientifique des études his- 
toriques sur la législation de la Compagnie et son action, et des docu- 
ments inédits ou très rares avec comptes-rendus des livres ou articles 
publiés sur ces mêmes sujets ». Elle s’intitulera Archivum historicum 
Societalis lesu, et paraîtra deux fois par an, le 20 janvier et le 
20 juin ; directeur, le P. Lerunia ; rédaction et administration : Borgo 
San Spirito, 5, Rome (113). 


— Le livre du P. M. Gorcr, O. P. (Le rosaire et ses antécédents 
historiques d'après le manuscrit 12483, f. fr, de la B. N., Paris, Picard, 
in-12, 117 P., 20 fr.) se présente lui-même comme en relation avec 
les érudites recherches de notre savant collaborateur Dom A. Wil- 
mart (RAM, 1929, 368-415). On y distinguera sans peine la documen- 
tation historique, en grande partie inédite, un peu tumultueusement 
mais fort diligemment rassemblée, et la thèse qui s'y superpose 
presque constamment. La première confirme ce qui était devenu 
l'opinion commune des gens compétents en la matière, l'existence 
d’une dévotion mariale très complexe, sous la forme de séries de sa- 
lutations, de poèmes latins et français, de méditations brèves sur les 
joies de la Vierge, etc., antérieure à S. Dominique et gardant long- 
temps encore après lui une forme très distincte de ce qu'est le rosaire 
actuel et même celui d'Alain de la Roche. En revanche, il est peu 
probable que la thèse, mise sur pied à l’aide surtout de raisonnements 
et de déductions à l'occasion de ces faits, convainque les adversaires. 
Le P. Gorce n’a pu, faute de textes réellement significatifs, établir 
l'équation nécessaire : prédication — recommandation de la dévotion 
rosariale à Marie. Et même s'il avait pu l’établir, il résulterait de tous 
les témoignages rassemblés, qu’en cela S. Dominique n’aurait rien 
innové, mais seulement pratiqué et recommandé avec ferveur ce qui 
était une forme courante de la dévotion mariale de son temps. Aussi 
pensons-nous qu'outillé comme il l'était, avec une connaissance très 
étendue des textes se rapportant à cette question, le P. Gorce aurait 
fait œuvre encore plus utile et de valeur plus durable en se bornant à 
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un exposé objectif mais détaillé de cette forme de dévotion depuis le 
XI: siècle jusqu’au XV°. 


— M. P. Pourrar, supérieur du Noviciat de Saint-Sulpice, publie 
à la librairie Bcoup et Gay, une intéressante brochure (Le Sacerdoce, 
doctrine de l'Ecole française, in-16, 143 p,) qui est, comme il l'écrit 
lui-même, «surtout un recueil des plus beaux passages des écrits de 
l'Ecole française » au X VII: siècle. Elle se divise en deux parties simi- 
laires : le sacerdoce de Jésus-Christ : origine, excellence, fonctions ; 
le sacerdoce dans les prêtres de la religion chrétienne : origine, excel- 
lence, fonctions. Ces textes, si intelligemment recueillis, de Bérulle, 
Condren, Bourgoing, Olier, S. Vincent de Paul et S. Jean Eudes, 
Bourdoise, Beuvelet mettent parfaitement en lumière les idées si 
élevées sur le sacerdoce qui ont présidé à l’établissement des sémi- 
naires en France et si largement contribué à la réforme et au dévelop- 
pement spirituel du clergé depuis le XVII: siècle. Une courte intro- 
duction rassemble à ce sujet quelques indications historiques destinées 
à encadrer l'Ecole française dans le mouvement général de réforme 
religieuse issu du Concile de Trente. 


— Le cours public professé par le R. P. de Guibert à l’Université 
Grégorienne et spécialement destiné au clergé de Rome, a pour sujet, 
cette année, les degrés de la vie spirituelle. En dix leçons, l’éminent 
titulaire de la chaire d’ascétique et de mystique étudiera l’existence et 
le nombre de ces degrés, leurs rapports avec la vie active et contem- 
plative et l’oraison, les caractéristiques de chacun de ces degrés selon 
la classification en incipientes, proficientes, perfecti. Ces cours ont lieu 
le jeudi à dix heures, du 19 novembre au 4 février. 
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LÉ DÉBUT D'UNE DOCTRINE DES CINQ SENS SPIRITUELS 
CHEZ ORIGÈNE 


Quand lexpérience religieuse et surtout l’evpérience 
mystique essaie, en dépit de toutes les difficultés, d’expri- 
mer l’ineffable,elle doit forcément recourir aux expressions 
empruntées à la connaissance sensible. Les mystiques 
notamment parlent de voir, d’entendre, de toucher spiri- 
tuellement les réalités dont la présence leur devient cons- 
ciente. Il en a toujours été et il en sera toujours ainsi. La 
théologie mystique moderne conserve ce langage imagé 
qu’elle cherche à expliquer (1). Ce serait une entreprise 
ardue, mais fructueuse de poursuivre l’histoire des sens 
spirituels. Peut-être y apprendrait-on que ni toutes les épo- 
ques ni toutes les écoles ne comparent l’expérience mysti- 
que à l’exercice du même sens, qu’elles empruntent leurs 
analogies de préférence à telle ou telle perception sensible. 
On serait amené à attribuer cette diversité d’expression 
soit à la diversité des états mystiques décrits, soit à la con- 
ception même de l'expérience mystique dans les différentes 
écoles et aux différentes époques de l’histoire (2). 


(1) Le P. Poulain (Les grâces d'oraison, Paris, 1°e éd. 1901, p. 75, 
syv. ; 10e éd. 1923, p. 91 svv.) a surtout attiré l’attention là-dessus. On 
sait les controverses soulevées en France et en Allemagne à propos de 
sa doctrine des sens spirituels. 

(2) Le R. P. Bainvel dit par exemple (Introduction à la dixième édi- 
tion « Des grâces d’oraison » du P. Poulain, Paris, 1922, p. XIX) : 
« Dans les états inférieurs, les mystiques se servent surtout des mots 
toucher, goûter, sentir ou respirer Dieu présent en eux ; ils ne parlent 
d’entendre et surtout de voir que dans les états supérieurs.» Pour saint 
Bonaventure par contre, le « toucher », représente dans. l’expérience 
mystique un degré supérieur à la « vue». On remarquera que de sem- 
blables différences dans la manière de s’exprimer sont plus qu’une af- 
faire de mots ; elles manifestent de profondes différences dans l’intelli- 
gence spéculative de l’expérience mystique. 
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Le but de ce travail est beaucoup plus modeste. Nous 
nous bornerons à étudier les débuts d’une doctrine des 
sens spirituels chez Origène et son influence sur la littéra- 
ture spirituelle qui procède d’Origène. Notre recherche sera 
doublement limitée. Elle portera d’abord sur une période 
très courte. Nous éviterons d’autre part d’utiliser les textes, 
si nombreux dans la littérature religieuse, dans lesquels la 
perception d’un seul sens est appliquée à décrire méta- 
phoriquement les expériences spirituelles (v. g. Eph. 1, 18; 
2 Cor. 2, 18; Ps. 339; Act. 17, 27; Ps. 84, 9). Il nous sem- 
ble prudent de ne parler d’une doctrine des sens spirituels 
que lorsque ces expressions mi-figuratives, mi-réelles (tou- 
cher Dieu, les yeux du cœur, etc...) se trouvent intégrées 
dans un système complet de cinq instruments de percep- 
tion spirituelle pour les réalités suprasensibles religieu- 
ses (3). Par contre, quand un auteur s’est, en un passage, 
clairement exprimé sur les cinq sens spirituels, nous som- 
mes en droit d'employer ceux de ses textes qui ne se rap- 
portent qu’à tel ou tel «sens » déterminé (4). 

Origène est le premier, semble-t-il, qui ait formulé une 
doctrine des cinq sens spirituels (5) [1 y revient si souvent 
et avec tant de détails, que pour rencontrer des dévelop- 
pements aussi étendus il faudra attendre S. Bonaventure. 
La doctrine d’Origène s’est perpétuée dans la littérature 
grecque spirituelle et même a excité la spéculation de la 
scolastique. 

Voici un passage d’Origène qui peut nous donner de 
prime abord une idée de sa doctrine : 


« Celui qui fait un examen plus approfondi dira qu'il existe, com- 


(3) En donnant cette définition, nous n’avons pas l'intention de pré- 
juger les divers aspects que prendra la doctrine chez les différents au- 
teurs. 

(4) Le P. Poulain poursuivant un but autre que le nôtre, a utilisé 
d’autres textes. 

(5) Voici les textes les plus importants d’Origène : De principiis, 
lib. I, cap. 1, n° 7,9, 11; lib. II, cap. 4, n° 3; cap. 9, n° 4. Contra Cel- 
sum lib. I, n° 48; lib. VII, n° 34. In Levit. hom, 31, n°7. In Ezech., 
hom. 11, no 1, Zn Cant. Cant. lib. I, et lib. Il. /n Matth. comm. ser. 
n° 63-64. 7n Luc. fragm. 54 et 57. In Joan. t. X, n° 40;t, XIIL, n° 24. 
pe indications plus précises et d’autres références seront données plus 

as, 
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me l’a nommé l’Ecriture, un sens générique divin ; seul le bienheu- 
reux saura le trouver, comme il est dit dans Salomon : « Tu trouve- 
ras le sens divin » (Prov. 2, 5). De ce sens il y a différentes espèces : 
une vue pour contempler les objets supracorporels, comme c’est ma- 
nifestement le cas pour les chérubins ou pour les séraphins ; une 
ouïe capable de distinguer des voix, qui ne retentissent pas dans l’air; 
un goût pour savourer le pain vivant descendu du ciel afin de donner 
la vie au monde (Jo. 6, 33), de même un odorat, qui perçoit les réa- 
lités qui ont porté Paul à se dire une bonne odeur du Christ (2 Cor. 
2, 15); un toucher que possédait Jean lorsqu'il nous dit qu’il a palpé 
de ses mains le Verbe de vie (1 Jo. 1, 1). Les bienheureux prophètes 
ont trouvé ce sens divin... (6) » Salomon savait déjà « qu’il y a en 
nous deux sortes de sens : l’un mortel, corruptible, humain; l’autre 
immortel, spirituel, divin (7) ». 


Comment Origène est-il parvenu à cette doctrine dont 
il nous faut préciser la signification P Autant qu’il est pos- 
sible d’en juger, il n’a pas eu d’autre source que Ecriture 
Sainte (8). Ce sont d’abord les passages où la connaissance 


(6) Contra Celsum, lib. I, n° 48. PG. 11, 749 AB; Koetschau 98, 9 svv. | 


(7) De principiis, lib. I, cap. 1, n° 9. PG. 11,129 C; Koetschau 27, 8 sv. 

(8) La spéculation allégorique de Philon ne connaît pas encore ex- 
pressément cette doctrine telle qu’elle se présente chez Origène. Cepen- 
dant toute une série d’expressions semblent chez lui la préparer : 
bedrepa À xurk qÜoiv dvbpwnivnv db (De execr. 9, Cohn V, 374, 26); 
deudhs ua deuotepos xur Gravorxv éplahuôs (De conf. linguarum, 1, Cohn I, 
248, 12) ; oùç Oeïov (De spec. leg. I, 272, Cohn V, 66, 3); 6päv œüic vd Beïov 
(De migr. Abr. 8, Cohn II, 276, 3) ; éxoiunta Gtavolus Ouura (De spec. leg. 
1, 49, V, 12, 16); of ri duyñe égfaluol (De spec. III, 6, Cohn V, 152, 17). 
Voir de même dans la littérature chrétienne (en dehors de lEcriture), 
éplauol ris xapdta (Clément, 1 ad Corinth., 36, 2 ; 59, 3 ; Martyr. Polyc. 
2, 3, dans Funk, Païres apostolici, p. 144, 28; 174, 16; 316, 14) 
Buuara vis Yuyñe yetesdo (Clément, 1 ad Corinth. 19.3 ; Funk, p. 126, 1) ; 
yebeodar rüs éavarou yvosews (Clément, ad I Corinth., 36, 2, Funk, p 146,1); 
*d pue toù vod (Justin, Dialog. cap. 4, ed. Otto, p. 16).— Il faut remarquer 
que déjà pour sa psychologie religieuse, Clément d'Alexandrie utilise 
les deux textes qui sont d’une si grande importance pour la doctrine 
d’Origène : Prov. 2, 5 Hebr. 5, 4. Déjà Strom. VII, 1,2, 3; PG. 9, 
404 C); Stäblin, 4, 12; Hebr. 5, 14 est appliqué au yworxôs. Comme gnos- 
tique, l’homme a besoin de sens exercés pour adorer le Père; sur l’ap- 
pel du Christ, avec respect, silence et crainte sainte. Comparer Sirom., 
I, 4, 27, 2. P.G. 8, 717 B; Stählin, 17, 23; Sirom. I, 6, 35, 4, PG. 8, 
729 C; Stählin, 23, 45. — A côté des « sensus corporales », Tertullien 
connaît des « sensus intellectuales » dont les objets sont les « incorpo- 
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religieuse s'exprime par des termes empruntés à l’exercice 
des facultés sensibles (9). De l’exégèse de ces textes il n’y 
a rien à dire pour le moment. Ce sont tout simplement des 
métaphores bien choisies qui n’impliquent pas une doc- 
trine des cinq sens spirituels, mais lPexégèse d’Origène et 
la synthèse doctrinale de celle-ci trouve sa justification 
dans deux autres textes : Prov. 2, 5 et Hebr. 5, 14. 

Prov. 2, 5 se lit, selon Origène : xai aioünow Beiav 
epñcas (10) ; selon les Septante et la Vulgate : xat émiyvooiv 
Geoÿ ebpioeus (et scientiam Dei invenies). Aïcbnouw est la tra- 
duction de l’hébreu d'‘ath (cf. Prov. 1, 22; 10, 14; 12, 1, 
23, etc.). Les traductions plus récentes d’Aquila, de Sym- 
maque, de Théodotion ont dans ces différents textes yvüous, 
ëriyvwou comme dans les Septante, Prov. 2, 5. La vraie si- 
gnification du texte apparaît clairement dans la traduction 
de Crampon (11) : «Oui, si tu appelies la sagesse, et si tu 
élèves ta voix vers l’intelligence, si tu la cherches comme 
l'argent, et si tu la creuses comme pour découvrir un tré- 
sor, alors tu comprendras la crainte de Jahvé, et tu trou- 
veras la connaissance de Dieu » (Prov. 2, 35). La connais- 
sance de Dieu est le fruit et la récompense des efforts ac- 
complis en vue d’atteindre la sagesse. Origène, par contre, 
prend aïoÜnous — traduction quise justifie très bien en l’espè- 
ce : aïcünouv beluy eboicex, — au sens de connaissance sensible 
et il conclut de ce texte qu’en plus de ses sens corporels 
l’homme peut encore avoir une acbnoi badrepx (12)... ou 


rales qualitates » de l’âme (« benignitas, malignitas »). De anima, cap. 6, 
éd. Reïfferscheid-Wissowa, 306, 7 svv. Il parle des yeux et des oreilles 
de l’homme intérieur au moyen desquels Paul voyait et entendait le 
Maitre (ibid. cap.9 ; 312, 3 svv.) 

(9) Voici les textes scripturaires qu’Origène utilise. Pour les yeux : 
Ps. 18, 9 ; Eph. 1, 18. Pour les oreilles: Matth. 13, 9 ; 2 Cor. 12, 2 sv. 
Pour le goût : Ps. 33,9; Joan. 6, 32 sv. Pour l’odorat : 2 Cor., 12, 15. 
Pour le toucher : 1. Jo. 1-1. 

(10) Clément d'Alexandrie a la même leçon. Sirom. 1, 4, 27, 2. Le 
texte se retrouve dans Origène’: Contra Celsum, 1, 48, VII, 34; De 
principiis, liv. 1, cap. 1, n° 9; liv. IV, cap. 4, n° 10 (37); In Joan. tom. X, 
n° 40 (24); tom. XX, n° 43 (33) ; In Matth. com. ser. n° 63, 66, etc. 

(11) Et cela même si nous supposons la variante œloônos. (Voir p. ex. 
la signification d’xloûnots, Phil. 1, 9). 

(42) Contra Celsum VII, 34, PG. 11, 1468 D ; Koetschau 184, 96. 
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même Gta œicünces (13) « un sens plus divin et tout diffé- 
rent de celui dont on a coutume de parler », ou même 
tout simplement « des sens divins ». 

Dans le second texte (Hebr. 5, 14) (14), l’apôtre gourman- 
de des chrétiens de longue date de n’être pas encore capa- 
bles de prendre la nourriture solide de la connaissance su- 
périeure, qui convient aux adultes et d’avoir besoin encore 
du lait des premiers éléments de la doctrine chrétienne. 
Il ajoute que cette « nourriture solide » est une nourriture 
« des parfaits », de ceux dont les sens sont exercés à dis- 
cerner le bien et le mal». Selon les exégètes aisünriprov (15) 
signifie à cet endroit la faculté morale de discerner, de 
même que æcbévecba se dit de la connaissance spirituelle 
morale (cf. Le. 9, 46. Æpitre de Barnabé, 2, 9 etc.). Mais 
Origène prend le texte dans le même sens que Prov. 2, 5. 
Il l’insère dans son système spirituel d’autant plus facile- 
ment que seuls les rés — suivant une signification qui. 
reste à examiner — sont doués de ces sens spirituels acquis 
par de nombreux exercices (ouyyuuvusix). Une fois Origène 
se réfère à Jérémie 4, 19 (16) où les Septante lisent aicünripx 
rüç xuodiuc, tandis que l’hébreu et la Vulgate ont un autre 
texte. Une exégèse allégorique et en même temps systéma- 
tique comme celle d’Origène était portée assez naturelle- 
ment à tirer de ces textes une théorie des cinq sens 
spirituels. 

La polémique contre l ’Axnbns Adyos de Celse décida 
Origène à développer sa doctrine. Du dogme chrétien de 
la résurrection des morts Celse avait conclu que les chré- 
tiens croyaient à une perception de Dieu par les sens cor- 
porels (17). Cette conclusion, Origène la rejette. Quand 
l’Ecriture parle des yeux, des oreilles, etc., par lesquels 


(13) Zn Luc. frag. 57. Rauer 261, 9. 

(14) Cité par ex. in Luc. fragm. 53; in Ezech., hom. 11, n° 1; in 
Joan. t. XIII, n° 24, etc. 

(15) Il est peut-être intéressant de noter que les exégètes ont vu 
dans ce mot de l’épître aux Hébreux une concordance avec la langue 
de Philon. Langue qui a dû être toujours très familière à l’alexandrin 
Origène. 

(16) In Matth. com. ser. n° 66, PG. 13, 1705 C. 

(17) Conira Cels. VII, 33. PG. 11, 1468-69 ; Koetschau 183, 24. Ori- 
gène combat cette conclusion, ibid., VII, 34. 
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nous apercevons Dieu, elle entend par là — nous le savons 


— des yeux, des oreilles et des mains, qui n’ont de ces 


membres que le nom. Et, chose plus étonnante, elle parle 
même d’un sens divin tout différent de ce que les hommes 
appellent sens. 

A cette circonstance fortuite s’ajouta certainement la 
tendance personnelle d’Origène à interpréter psychologi- 
quement toute expérience vraiment religieuse, voire même 
mystique, comme nous le verrons plus loin. Ce n’est cer- 
tainement point par hasard que les développements les 
plus beaux et les plus détaillés de cette doctrine se trou- 
vent dans son commentaire du Cantique des Cantiques, le 
livre de l’Ecriture, qui est depuis Origène le livre de la 
mystique, le livre & dans lequel, nous dit Origène, Salo- 
mon, sous l’image de l’épouse et de l’époux, inspire à 
Pâme l’amour du ciel et le désir des biens divins, et lui 
apprend à monter à l’union divine par le chemin de la cha- 
rité (18) ». 

Considérons maintenant sa doctrine de plus plus près. 
Outre nos sens corporels nous avons cinq autres sens, sens 
de l’âme (19), sens divins (20), sens de l’homme inté- 
rieur (21), sens du cœur (22), sens spirituels (23), un «ge- 
nus sensuum, immortale, intellectuale, divinum » (24)... 
«un sens qui n’a rien de sensible (25) »... & un sens supé- 
rieur et qui n’est pas corporel (26) ».. «un sens divin et 


(18) Zn Cantic. prol. PG. 13, T4B ; Baehrens 76, 14 svv. 

(19) Zbid. lib. I, PG. 13, 96 C ; Baehrens 105,31; lib. IL, PG. 13, 142 
A ; Baehrens 167, 25 svv. 

(20) 1n Luc. fragm. 57. Rauer 260-261 svv. 

(21) {n Cantic. lib. I. PG. 13, 96 AB; Baehrens 105, 5, 16; In Lev. 
hom. 3 n° 7. PG. 12, 432 B ; Baehrens 312, 15 svv. 

(22) De principiis lib. IL. cap. 4, n° 3. PG. 11, 202 B ; Koetschau 131, 
5. Visus cordis. Cf. n. 16. 

(23) Cf. De orat. 13, 4. PG. 11, 457 A; Koetschau 329, 14 te 
TVEULOTUX EL . 

(24) De principiis lib. I, cap. 1, n° 9. PG. 11, 429 C; Koetschau 27, 
8 sv. 

(25) Contra Celsum 1, 48. PG. 11, 749B ; Koetschau 98, 22. 

(26) Ibid. VII, 34. PG. 11, 1469 B ; Koetschau 185, 13-14. 
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tout différent de celui dont on parle d'ordinaire (27) ». Sou- 
vent aussi il mentionne séparément les cinq sens (28). 

[1 prouve leur existence par les textes cités (Prov. 2, 5; 
Hebr. 5, 14). Ils’appuie aussi sur destextes scripturaires où 
il est question de voir, d’entendre Dieu, etc., et où il ne peut 
s’agir de sens corporels. Ces textes rendent évidente l’exis- 
tence d’une faculté spirituelle de voir, d’entendre, etc. (29). 
Quw’il y ait des yeux de l’âme (Gpharuot rñç buy%ç), Celse le 
savait déjà, il l'avait appris des Grecs (30). Mais les chré- 


tiens le savaient avant eux (31). L’homo animalis et V'in-_ 


crédule se moquent d’une telle doctrine et la rejettent com- 
me une rêverie. De la part d’un incroyant cela n’étonne 
pas ; mais un fidèle devrait se laisser enseigner par la pa- 
role de Dieu (32). Cette incrédulité s’explique par le fait 
que ces sens spirituels sont émoussés chez certains hom- 
mes qui sont par suite incapables de saisir les réalités spi- 
rituelles (33). 

La nature des sens spirituels sera pour nous beaucoup 
plus claire, si nous examinons successivement quels hom- 
mes les possèdent, quel en est l’objet et comment ils se dé- 
veloppent et s’exercent. Nous l’avons déjà vu : il y a des 
hommes dont la faculté spirituelle de voir est aveuglée; 
celle d’entendre est endurcie ; leur odorat est obturé. 
Origène dit expressément que tous les hommes n’ont pas 
ces sens spirituels (34). Ainsi par exemple les yeux d’Adam 
se fermèrent après son péché (35). D’autres sont parvenus 


(27) Ibid. V1I. 34. PG. 11, 1468 D ; Koetschau 184, 26. 

(28) Ibid. 1. 48 et VII-34. 

(29) In Cantic. lib. I. PG. 13,95 B,97 BC; Baehrens 103, 27 svv.; 106, 
95 svv. ; Conira Celsum I. 48 et VIL-34; In Joan. tom. XX, n° 43-44 (33) 
PG. 14, 676-677 ; Preuschen 386-388; [n Luc, fragm. 57. Rauer 260-261. 
In Lev. hom. 3 n° 7. PG. 12, 432 B ; Baehrens 312-15 svv. 

(30) Contra Celsum VII-39. PG. 11, 1476 B ; Koetschau 189-22. 

(31) Zbid. 

(32) 1n Cantic. lib. 1, PG. 13, 97 AB; Baehrens 106-107; /n Luc, 
fragm 57, Rauer 260-261. 

(33) 1n Cantic lib. 1, PG. 13, 97 CD ; Baehrens 107, 7 SVV: 

(34) 1n Luc. fragm. 53. Rauer 259, 47 : Oeix [aiobnou] dà ñc oùdè mévres 
dvôpwrot metéyouaiv. Contra Celsum II, 72. PG. 11, 910 À ; Koetschau 194, 
18 ; VII-19, PG. 11, 1548 A ; Koetschau 236, 30. 

(35) Contra Celsum VI. 39. PG. 11, 1476 C ; Koetschau 190, 2 svv. 
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à l'usage d’un sens particulier mais ne sont point arrivés à 
acquérir tous les cinq. Ainsi dans le Cantique des Canti- 
ques les «vierges » de la suite de « l'épouse » n’ont obtenu 
que l’odorat (36) parce qu’elles n’ont pas encore atteint la 
«summa perfectionis (37) ». Ce n’est que le réneos (38), le 
uaxdous (39), le Jixauog (40) qui a Pusage de tous les sens. 
Nous devons prendre le mot réksos dans toute son étendue, 
dans la signification pleine qu’ila chez Origène. Au nombre 
de ces réluo doués de l’usage complet des sens spirituels il 
faut compter Isaac, Moïse, les prophètes, Jean, Paul (41), 
les bienheureux du Ciel (42). 

Celui qui en jouit, connaît les «intellectualia (43) », 
«les biens d’en haut et qui sont au-dessus de l’homme (44) », 
« ce qui est spirituel (45) », «ce qui est meilleur que les 
corps (46) ». En s'appuyant sur l’Ecriture, Origène précise 
souvent l’objet de chaque sens (47). Le texte suivant nous 
servira d'exemple : ©... Le Christ devient l’objet de chaque 
sens de l’âme. Il se nomme la vraie Lumière pour illumi- 
ner les yeux de l’âme ; le Verbe, pour être étendu ; le Pain 
de Vie, pour être goûté. De même il est appelé huile d’onc- 
tion et nard pour que l’âme se délecte à l’odeur du Logos; 
il est devenu «le Verbe fait chair » palpable et saisissable, 


(36) In Cantic. lib. I. PG. 13, 95 A ; Baehrens 103, 19, 27. 

(37) In Cantic. lib. I. PG. 13, 100B ; Baehrens 110, 32. 

(38) In Joan. tom. XIII, 24. PG. 14, 440 À ; Preuschen 248, 2 svv. {n 
Luc. fragm. 53. Rauer 9258, 9 svv. /n Cantic. lib. I PG. 13, 96 À ; Baeh- 
rens 105, 1 svv. 

(39) De principüis lib. I cap. 1 n° 9, PG. 11,129 C:; Koetschau 27, 8,s. 

(40) Zn Luc. fragm. 57 ; Rauer 260, 5. 

(41) Contra Celsum 1, 48. PG 11, 749 B ; Koetschau 9% ; De princi- 
püs lib. Il cap. 4 n°3. PG. 11, 202 B ; Koetschau 131, 4 svv. 

(42) 1n Cantic. lib. I. PG.13, 95 D ; Baehrens 104, 17 syv. 

(43) De principiis lib. IV. cap. 4 n° 10 (37). PG. 11, 414 A ; Koetschau 
364, 10. 

(44) In Luc. fragm. 57 ; Rauer 261-4. 

(45) 1n Joan. tom. X n° 40 (25). PG. 14, 385 C; Preuschen 218, 8 ; 
tom. XIII, 24. PG. 14, 440 A ; Preuschen 248, 6. 

(46) Contra Celsum 1, 48. PG. 11, 749 B ; Koetschau 98,13; /n Luc 
hom. 3. PG. 13, 1808B; Rauer 20, 18 « superna et divina ». 

(47) P. ex. Contra Celsum I, 48 ; In Cantic. lib. I. PG 13,95 AB ; 
Baehrens 103-27 svv.; /n Malth com. ser, n° 63. PG. 13, 1702 C. Pour 
les objets des différents sens voir encore De principiis lib. II, cap. 6, 
n° 6. PG. 11, 214 BC; Koetschau 145, 28 svv.; lib. IT cap. 4 n° 3. PG. 11, 
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pour que l’homme intérieur puisse saisirle Verbe de Vic, 
Le même Verbe de Dieu est tout cela (Lumière, Verbe, etc.), 
il le devient dans une oraison fervente et il ne permet pas 
qu'aucun des sens spirituels soit dépourvu de grâces (48). 
Origène fait expressément remarquer qu’un seul objet peut 
affecter deux sens à la fois (49), et que chaque sens, selon 
sa perfection, perçoit différents objets (50). 

Comment développer et exercer les sens spirituels ? Nous 
avons déjà vu que tout homme ne les possède pas à un de- 
gré tel qu’il puisse apercevoir effectivement les « superna 
_et divina ». Il y a, par exemple, une surdité de louïe spi- 
tuelle (51). Les causes de cette insensibilité sont les vices. 
Origène fait allusion à la «contentio » et à la «iactan- 
tia (52) ». De façon générale, les obstacles à l'exercice de 
ces sens sont les vices énumérés dans son système ascétique 
«ignorantia et imperitia » et «malitia » (dyvocix — xaxia) (53). 
Ainsi ce fut le péché qui chez Adam ferma les yeux de 
âme (54). Pour rétablir ces sens spirituels la grâce et 
Pexercice sont indispensables. Le Logos est la cause du 
bon usage des sens (55). Il donne la lumière aux yeux de 
âme (56), il ne laisse sans grâces aucun de ses sens spiri- 
tuels (57), par sa grâce il s’épanche en nos sens (58). Ces 
sens peuvent être mis en mouvement aussi par les an- 


202 B ; Koetschau 131, 3 svv. ; Contra Celsum VU, 39. PG. 11, 146 C, 
Koetschau 170, 2 svv., etc. 

(48) In Cantic. lib. IL. PG. 13, 142 A ; Baehrens 167, 25 svv. 

(49) In Cantic. lib. I. PG. 13, 151 C; Baehrens 180, 25 svv. 

(50) /n Cantic. lib. II. PG. 13. 145-146 ; Baehrens 172, 8 svv. 

(51) Conira Celsum Il, 72. PG. 11,909 A ; Koetschau 194, 18. 

(52) 1n Cantic. lib. I. PG. 13, 97 C ; Baehrens 107, 10-11. 

(53) 1n Cantic. lib. I. PG 13, 96C ; Baehrens 105, 22 svv. 

(51) Contra Celsum VII-39. PG. 11, 1476 C; Koetschau 190, 2 svv. 

(55) 1n Matt. com. ser. n° 63. PG. 13, 1700 B.; Contra Celsum VI, 151. 
PG. 11, 1496 B ; Koetschau 202, 17; In Matth. tom. XVI, n° 11, PG. 13, 
1408 B. 

(56) In Cantic. lib. II. PG. 13, 169 D ; Baehrens 203, 28. Le texte est 
meilleur dans l'édition Baehrens : « sensibus mihi animae videtur lu- 
men praebere. » 

(57) In Cantic. lib. Il. PG. 18, 142 A ; Baehrens 168, 4-5. 

(58) De principiis Lib. II cap. 9 n° 4, PG. 11, 228 C; Koetschau 167- 
168. 
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_ges (59). Pourtant les sens n’aperçoivent leur objet que $ 
lorsque celui-ci se laisse percevoir (60). De son côté l'hom- 
me ne doit pas reculer devant l'effort. Les sens corporels 
se fortifient par l'exercice : il en est de même des sens spi- 
rituels (61). Au bon usage des sens corporels il faut ajou- 
ter l’acquisition des sens spirituels (62). Pour acquérir la 
perfection (réaérnç) des sens il faut beaucoup d'exercice 
(yvuvasix) (63). La première et la principale condition, c’est 
la foi (64). A côté d’elle Origène nomme aussi eruditio et 
iudustria (65), puis la méditation du sens mystique de 
l'Ecriture (66). De plus il faut se délivrer de la domination 
des sens corporels. L’œil de l’âme devient clairvoyant dans 
la mesure où nous fermons celui du corps (67). C’est dans 
la prière surtout que ces sens spirituels entrent en exer- 
cice (68). Quiconque exerce ses sens spirituels de cette ma- 
nière, deviendra un réleos, un Oewpnruxds vonr&v (69). Pert 
sonne dontles sens ont saisi entièrement le Christ n’es- 
attiré vers autre chose. Le Christ lui est tout; ce qw’il cher- 
chait, il le trouve dans le Christ. Toutefois ces sens divins 
ne seront complètement rassasiés qu’au moment où nous 
serons auprès du Christ quand après avoir été fidèles en 


(59) 7n Matth. com. ser. n° 64. PG. 13, 1701 BC. Ce qui correspond 
au principe général que les anges peuvent être cause d’une contempla- 
tion. Cf. De principüs lib. IL, cap. 2 n° 4. PG. 11, 308 D svv.; Koetschau 
250, 20 svv. ; Select. in Psalm. PG. 12, 1193 D. 

(60) Zn Luc. hom. 3. PG. 13, 1808-1809 ; Rauer 20-23; cette pensée est 
le thème de toute l’homélie. Contra Celsum IX 72. PG. 11, 909 A ; Koet- 
schau 194, {1 svv. 

(61) In Esech. hom. 11 n° 1. PG. 13, 745 C; Baehrens 493-424. In 
Cantic. lib. I. PG. 13, 96 BC; Baehrens 105, 14 svv. 

(62) 1n Lev. hom. 3 n° 7. PG. 12, 432 B ; Baehrens 312, 15 svv. 

(63) 1n Luc. fragm. 53; Rauer 258, 10-11. 

(64) In Cantic. lib. II. PG. 13, 141 A ; Baehrens 166, 19 svv. In Maïth. 
com. ser. n°63. PG. 13, 1700 C. 

(65) In Cantic. lib. I. PG. 13, 96 C; Baehrens 105, 93. 

(66) In Ezech. hom. 11 n° 1, PG. 13, 745 CD ; Baehrens, 424, 4 svv. 

(67) Contra Celsum VII-39. PG. 11, 1476 D-1477 A; Koetschau 190, 
6 svv.; In Joan. tom. X, n° 40 (24). PG. 14, 385 C; Preuschen 218, 4 svv. 

(68) In Cantic. lib. II, PG. 13, 142 A; Baehrens 168, 3-5; Contra Cel- 
sum VII-44, PG. 11, 1485 B ; Koetschau 195-196 ; De oratione 9, 2, PG. 
11, 444 C ; Koetschau 318, 26 svv. 

(69) In Joan. tom. XIII n° 24. PG. 14, 440 A ; Preuschen 248, 9 svv. 
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de petites choses, nous aurons été établis sur des gran- 
des (70). 

Quel est le rapport de cette doctrine avec les autres 
théories psychologiques d’Origène ? La distiction entre 
guy et vois est connue. Nous n’avons pas ici à établir la re- 
lation exacte qu’il met entre le vods et la duy#. Son idée fon- 
damentale est certainement que le vi est devenu duyx 
en s’éloignant librement de Dieu et que la dy en se puri- 
fiant dans le monde matériel qui est le lieu de sa purifica- 
tion, et en retournant vers Dieu, setransformeà nouveau en 
vods (71). Mais Origène n’est pas précis dans sa terminolo- 
gie ; chez lui, voÿs et duy sont souvent synonymes (72). Il 
semble même qu’Origène, dans ses considérations ascéti- 
ques surtout, conçoive wi et duy plutôt comme deux par- 
ties juxtaposées de l’homme (73). Ainsi fréquemment il 
mentionne la Acywà Vuyx (74). Cette terminologie hésitante 
nous permet de comprendre comment origène parle si 
souvent des &sensus animae (rñ; \wyñc) » (75), alors que, 
suivañt sa doctrine, la connaissance du divin est propre au 
vob. Mais l’expression «&sensus mentis (roù vodç) » (76) se 
rencontre également chez lui. Aussi faut-il concevoir les 


(70) In Cantic. lib. 1, PG. 13, 95 BD ; Baehrens 103, 27 svv.; 104, 175. 

(71) De principiis lib. II, cap. 8 n° 3; lib. I, cap. 8 n° 4. Cf, Dict. de 
théol. cath. XI, 2 col. 1532-1534. 

(72) Cf. p. ex. De orat. 27, 2, PG. 11, 505 D-508 A ; Koetschau 364, 
23-25, où dans une même phrase duyñ, voës, Aoyxn gÜc sont employés 
avec la même signification. Semblablement Conira Gelsum VII, 4, PG. 
11, 1425 B; Koetschau 156, 4-5. 

(73) Cf. De orat. 24, 2. PG. 11. 492 B ; Koetschau, 353, 24-25 ; Select. 
in Psalm. PG. 12, 1304 BC, 1429 A ; /n Joan. fragm. 3. Preuschen 486, 
32-33 ; Contra Celsum, VII. 52. PG. 11, 1593 C; Koetschau 267, 24. Nous 
passons sous silence la division Quyf-rvedua. Cf. Dict. de théol. caïh. 
XI, 2 col. 1534. 

(74) Voir p. ex. Select. in Psalmos. PG. 19, 1485 AB ; Exh. ad Mart. 
41, PG. 11, 629 A ; Koetschau 42, 30 ; Zn Jerem. hom. 6, n° 3. PG. 13, 
328 C; Klostermann 50,33. De même Gewpnttxh Quyñ : /n Cantic. Excerp- 
ta Procop. PG. 13, 212 C. 

(75) In Cantic. lib. I, PG. 13, 965; Baehrens 105, 31; lib. IL. PG. 13, 
142 A ; Baehrens 167, 25-26. In Ezech. hom. 11 n° 1. PG. 13, 745 C ; Baeh- 
rens 424, 1. etc... Il emploie aussi ôphaluot vas Quyñs, dus Tac duye, 
animae gustus, animae odoratus, etc... 

(76) De princip. lib. I, cap. I n° 7. PG. 11, 127 B; Koestchau 24, 8, 9. 
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sens spirituels comme les organes du vos pour saisir les 
réalités spirituelles. Car les fonctions que nous considé- 
rons comme propres aux sens spirituels Origène les attri- 
bue au vo. C’est le voùc plutôt que la duyx qui saisit les 
mvevuaruxé (77). La rationalis mens parvient à l’éntellectum 
perfectiorem, le vos connaît les incorporea et intellectua- 
lia et trouve ainsi le sens divin, l’afcbnous Oeix (78). Seul le 
vois peut connaître les biens éternels, invisibles et spiri- 
tuels (79). Les Gewontxot regardent Dieu au moyen du 
voùs (80). Cependant en parlant de cinq sens spirituels, or- 
ganes du voÿç pour la perception des réalités spirituelles, 
nous n'avons point le droit d’oublier l’analogie qui règle 
l’application aux facultés de l’esprit, de noms désignant 
les organes corporels. Autrement dit, ces expressions doi- 
vent se comprendre dans un sens plus ou moins figuré (81). 
Cette remarque d’Origène pourrait nous faire douter si 
Origène a vraiment pensé à cinq organes réellement dis- 
tincts dans la connaissance religieuse. N’aurait-il pas plu- 
tôt considéré la vue spirituelle, Pouïe, etc., simplement 
comme les différentes expressions figuratives du voÿç et non 
pas comme ses organes? La première hypothèse est plus 
probable. Origène parle des sens spirituels comme de puis- 
sances de l’âme (duvéues rüc duyñs) (82) ; il dit que le sens gé- 
nérique divin que mentionne Salomon, possède différentes 
espèces (83). Il affirme que, de même que les sens corporels 


(77) De princip. lib. II, cap. 8, n° 2. PG. 11, 220 D-221 A ; Koeïschau 
154, 27 svv. 

(78) De princip. lib. IV, cap. IV n° 10 (37). PG. 11, 413-414; Koet- 
schau 364. L'intime dépendance entre le voÿc et le sens divin est ici parti- 
culièrement claire. 

(79) Contra Celsum VI, 20. PG. 11, 1320 C; Koetschau, 90, 19 svv. 

(80) Ibid. VI, 69. PG. 11, 1404 A ; Koetschau 139, 113 VIE 33, PG, 11, 
1468 B ; Koetschau 184, 2. 

(81) Ibid. VII, 34. PG. 11, 1469 A; Koetschau 185, 11; VII-38. PG. 
11, 1473 C; Koetschau 188, 21; VI-61. PG. 11, 1392 C; Koetschau 132,3 ; 
In Luc. fragm. 53. Rauer 259, 30; De princip. lib. 1 cap. 1 n° 9. PG. 11, 
129 BC ; Koetschau 26, 15 svv.; In Exod. hom. 10 n° 3. PG. 12, 371 B ; 
Baehrens 247, 22; 1n Cantic. prol. PG. 13,66 A. C.; D. Baehrens 65, 15 
SVV., 66, 4 svv. 

(82) De princip. lib. I. cap. 1 n°9: virtutes animae. /n Luc. fragm.53. 

(83) Contra Celsum I, 48, PG. 11, 749 B; Koetschau, 98, 12 : évrwv 


Se LA 29 
tdov Tudras As dolnases, épdsews, etc. 


x 


sont différents les uns des autres, de même dans le cas des 
sens spirituels la düvaurs rc duyñc diffère de la vas 
yevsrixi (84). Puis, nous l’avons déjà dit, pour Origène il y 
a des hommes qui ne possèdent pas tous les sens spirituels, 
mais seulement l’un ou l’autre. Si Origène insiste souvent 
sur le sens figuré de telles expressions, il veut indiquer par 
là que ces paroles de lÉcriture ne sont employées au figuré 
que dans la mesure où elles ne peuvent se comprendre des 
sens corporels, mais des sens spirituels (85). 


Comment cette doctrine des cinq sens s’insère-t-elle - 


dans le système entier d’'Origène? Pour répondre à cette 
question il nous faut exposer au moins dans ses grandes 
lignes le système spirituel d’Origêne. Il va de soi que le ca- 
dre de ce travail ne permet pas un exposé détaillé dela doc- 
trine ascétique et mystique du grand alexandrin. Aussi ne 
pouvons-nous en présenter que les lignes principales en 
nous appuyant sur un petit nombre de textes (86). 


(84) In Joan. tom. XX, n° 43 (33). PG. 14, 676 B; Preuschen 386, 93 s. 

(85) Tout ce qui est dit ici du rapport du voÿs avec les sens spirituels 
s'applique également au rapport de l’fyeuowxov avec les mêmes sens. 
To fyemowxév (Q principale cordis » suivant la traduction habituelle de 
Jérôme et de Rufin) est synonyme de vos. Aussi Jérôme le rend assez 
souvent par « mens ». Il signifie donc « esprit», et Origène en fait vo- 
lontiers usage quand il traite du principe de la connaissance religieuse. 
Voir p. ex. /{n Jerem. hom. 5 n° 9. PG. 13, 308 C; Klostermann, 39, 7, 
8, 11. Nodc — rù fyeuowxdv. In Num. hom. 10, n° 3, PG. 12, 639 D ; Baeh- 
rens 63, 19 « principale... quod solum recipere potest mysteria veri- 
tatis et capax esse arcanorum Dei » ; de même /n Cantic. lib. IL. PG. 13, 
143 D ; Baehrens 170, 14 svv.; 1n Cantic. Exc. Procop. PG. 13, 204 C. 
(l'hyeuowxév comme principe de la Geohoyix). Les perceptions des sens 
spirituels sont également à expliquer par des actions sur l’fyemovxov. 
Voir Conira Celsum I. 48. PG. 11, 748 C; Koetschau 97, 32 sv : vod 
fyeuovxoù Tadta racyovros. De là vient qu’Origène peut faire consister la 
perfection dans la possession des sens spirituels, et l’appeler ou « le 
royaume de Dieu» ou «létat bienheureux de l'esprit », moxdpwx toù 
hyeuovxcD xardotuoi, De orat. 25 PG. 11, 496 C; Koetschau 359, 9-10. 

(86) Voir P. Pourrat. La spiritualité chrétienne, t. I, p. 113 et sv; 
M. Viller, La spiritualité des premiers siècles chréliens. Paris, 1930, p. 
45 et sv.; Martinez, L’ascétisme chrétien pendant les irois premiers 
siècles, Paris, 1913, p. 149 et sv. La dépendance d’Evagre par rapport à 
Origène, si excellemment prouvée par W. Bousset, Apophiegmaia, Tu- 
bingue, 1923, p. 281 sv . permet d’entrer très facilement dans la doc- 
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Il faut considérer comme une conséquence normale de 
la distinction entre la dy et le voie, la grande division 
de la vie spirituelle en vie active et vie contemplative, l’op- 
position entre +ù mpaxruwxév et rù ewpnrixév (87), entre 
6 ewpnruxds Bios et 6 mpaxruxde (io (88),entre roä£s et bewpta (89), 
entre roaxruwot et bewontuxoi (90). Le rapport de cette division 
bipartite du Chemin du Seigneur (91) avec la psychologie 
d’Origène est facile à comprendre : la quy4 (par opposition 
au voùc) est oùcix pavrasrixà voi 6punrixf (92); ou si l’on 
veut, Origène le répète sans cesse, il y a dans l’âme 
deux parties : l’irascible et le concupiscible: +à buyxov et 
rù émubvunrixéy (93). Le danger moral pour l’âme, pour le 
manruxèv pépos Tñç duyñç (en un sens plus large) (94) se trouve, 
par la nature des choses, dans les passions, dans les vices. 
Le devoir de la vie spirituelle sera donc de combattre ces 
passions et ces vices, de purifier et de sanctifier l’âme : 


x 


c’est le rôle de la vie active, du mpaxrumds Bios. L’obstacle à 
surmonter dans cette vita activa, Origène aime à le résu- 
mer dans le mot xaxix (95). Le but et l’essence de la vie 


trine spirituelle d’Origène. Très utiles sont les indications données sur 
Origène par M. Viller, Aux sources de la spiritualité de saint Maxime. 
RAM, t. X1(1930), p 156 sv., 239 sv. 

(87) 1n Joan. tom. VI n° 19 (11). PG. 14, 232 D; Preuschen 127, 29 s.; 
tom. I, n° 16, PG. 14, 49 C; Preuschen 20, 9-10. 

(88) In Joan. fragm. 80. Preuschen 547, 24-25; Selecla in Psalm. 
PG. 12, 1209 C, etc. 

(89) In Luc. fragm. 13. Rauer 283,8 ; hom. 1, Rauer 9, 26-10-1 ; 
Selecta in Psalm. PG. 12, 1173 B, 1240 B, etc. 

(90) Select. in Psalm. PG. 12, 1652 C. On trouvera là d’autres ex- 
pressions doubles ayant exactement le même sens : p.ex TRUXTIX} VV, 
PG. 12, 1249 D ; xpaxtuxh.… Oewpte, PG. 12, 1236-1237. Voir aussi in Joan. 
fragm. 36; Preuschen 512, 23 : &peth Aux xol Gtuvontixé ; Select. in Psalm. 
PG. 12, 1581 D : dpetai npaxtimal. .. yvüats. 

(91) In Joan. tom. VI, n° 19. PG. 14, 232 D. Preuschen 127, 29 sv. 

(92) De princip. lib. IL, cap. 8, n° 1. PG. 11, 219 A; Koetschau 152, 20. 

(93) Zn Luc. fragm. 54. Rauer 260, 10-11. ]n Ezech. hom. 1 n° 16. PG. 
13,681 BD; Baehrens 340, 3 sv., 20 sv. /{n Gen. hom. 1 no 17. PG. 12. 
159 C; Baehrens 20, 23 sv., hom. 2 n° 6, PG. 12, 174 C; Baehrens 38, 
16-17. Select. in Psalm. PG. 12, 1236 A. Voir aussi De princip. lib. II 
cap. 4 n°3. PG. 11, 320B ; Koetschau 264, 10 sv. 

(94) In Luc. fragm. 54, L. c. 

(95) Select. in Psalm./PG. 12, 1429 A, 1545 B, 1549 C. In Joan. tom. 
XXXII n° 18 (11). PG. 14, 789 À; Preuschen, 455, 18 ! duyà Ra 
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sont désignés de différentes façons: c’est la vertu, àperé (96), 
la rectitude des actions, xaréphwou rüv rpdéewv (97), la justice, 
duouocuvn (98), l'observation des commandements de 
Dieu (99). Le plus haut degré de la vita activa semble 
être l’impassibilité, l’éréfeux (100); à côté d’elle ayant au 
moins la même valeur, la charité et la pureté, léyéren et la 
xa@xoôrns (101). Cette vie active précède nécessairement la 
vie contemplative. Nous avons déjà vu que la pureté est la 
condition préliminaire de la connaissance de Dieu, qui est 


&perhv xal xaxfuv. — On est étonné de trouver les formulations les plus 
nettes de la doctrine spirituelle d’Origène, précisément dans les Selecta 
in psalmos. Comme on n’est pas sûr que toute l’œuvre provienne en fait 


d’Origène on ne pourra se servir qu'avec une certaine réserve de la 


doctrine qui s’y trouve pour exposer le système spirituel d’Origène. 
Pourtant on peut prouver suffisamment d’après des écrits indubitables 
les points principaux de sa doctrine telle que nous nous efforcerons de 
la présenter. Sur les Selecia in Psalmos, voir E. de Faye, Origène. 
Paris, 1923, t. I, p. 210-213. 

(96) Select. in Psalm. PG. 12, 1429 À, 1572 C. 

(97) 1n Joan. tom. II, n° 36 (29). PG. 14, 180 B. Preuschen 95, 10 ; 
fragm. 21, Preuschen 502, 10. 

(98) Select. in Psalm. PG. 12, 1545 C. La justice commande aux ver- 
tus pratiques. 

(99) Zbid. PG. 12, 1304 B, 1552 D, 1684 C. 

(109) Zbid. PG. 12, 1085 B, 1672 C. En dehors des Selecta in Psalmos 
le concept d’éxilax n’est pas très fréquent chez Origène. 

(101) Si finalement le terme de toute la vie active est la contempla- 
tion, l’importance de l’éyérn et de la xaapôrnc vient de leur rapport 
étroit avec la Gewpix. Seul, celui qui est pur est apte à la Gewplx. Contra 
Celsum III, 60, PG. 11, 1000 C; Koetschau 255, 7 ; IV. 96, PG. 11, 1176 A; 
VI. 69. PG. 11, 1404 À ; VII. 33, PG. 11, 1468 B ; VIL 45, PG. 11, 1485 C; 
Koestchau 196, 17 sv. Pour la position de léyaxn, il est caractéristique 
que la chute des esprits soit donnée comme un éloignement de la cha- 
rité et de la contemplation. De princip. lib. II cap. 8, n° 3 ; Koetschau 
159, 8 et 160, 16, Mansi IX, 536 A. B. C. Aïnsi c’est l’éyarn qui n’estime 
rien plus que la ÿvô&ou tù @coù : Select. in Psalm. PG. 12, 1681 C. La 
charité est au-dessus de toutes les vertus et de toute connaissance : /n 
Joan. tom. VI n° 20 (12). PG. 14, 236 A; Preuschen 129,5 ; 1n Exod. hom. 
9 n° 4. PG. 12. 336 C ; Baehrens 241, 14-15; In Num. hom. 14 n° 4. PG. 
12, 683 BC; Baehrens 198, 4 sv. ; {n Cantic. lib. HI. PG. 13, 159 B; Baeh- 
rens 190, 18 sv.; 1n Cantic. lib. I. PG. 13, 101 A; Baehrens 112, 8 sv. 
« summa perfectionis in caritate » ; in Cantic. prol. PG. 13, 74 B ; Baeh- 
rens 76, 14 sv. Et pourtant, il faut concéder, malgré les passages nom- 
breux où il est question de la charité, que chez Origène, le côté intel- 
lectuel de la perfection est trop accentué. 
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l'essence de la vie contemplative. Seule la connaissance de 
Dieu fait cesser les labeurs de la vie active (102). La mp&rs 
précède la bewpix (103); moûtic dvéfauoiç Üewotus (104). Les 
Toaxrixoi SON dans les parvis de la maison du Seigneur, 
tandis que les 6ewpnrumot habitent déjà la maison (105). On 
ne peut intervertir cet ordre des degrés de la vie spiri- 


tuelle (106). 

Le domaine du vis, du Ayirxov (107) est la Oeopi ; la 
yôots, Tù bewpnrixdv, à Bewpnruxos fios (108). L’essence de cette 
vie contemplative est la yvüciù Tüv ôvrwv ænbis (109), la 
mvevuaruxi yvôou (110), à dxokoubodca +ÿ xatopbéce Tüv mptéewv 
bewoix (111), ñ berorépov yvüo1s (112). Origène l’appelle un pain 
« qui secreta contineat et de fide Dei et rerum scientia 
disserat » (113), par opposition au pain ordinaire qui est 


(102) Select. in Psalin. PG. 12, 1644 B. 

(103) Zbid. PG. 12, 1173 B. 

(104) 7n Luc. hom. 1. Rauer, 9, 26 sv. 

(105) Select. in Psalm. PG. 12, 1652 C. 

(106) Ibid. PG. 12, 1641 D-1644 A. Cest la connaissance de Dieu 
(yvüots roù Oeoù) et non pas l’innocence (éuwuétnc) qui rend l’homme 
bienheureux (mauxäptos). PG. 12, 1588 C. 

(107) In Ezech. hom. 1 n° 16. PG. 13, 681 D ; Bachrens 340, 21. 

(108) Voir plus haut n° 87-90. 

(109) Select. in Psalm. PG. 12, 1085 B. 

(110) Zbid. PG. 12, 1304 B, 1424 B. 

(111) Zn Joan. tom. I n° 36 (29). PG. 14, 180 B ; Preuschen 95, 10 ; 
fragm. 21. Preuschen 502, 10. 

(112) Conira Celsum HI 59. PG. 11, 997 CD ; Koetschau 254, 3 sv.; 
HE, 60, puoruurepa tv 4n xafapwrétuv. Il s'agit ici du rôle de la con- 
templation. Cela ressort clairement de l’opposition avec depanela rüv 
gaiov, la guérison des âmes malades, qui est donnée comme le but de la 
vie active. 

(113) In Lev. hom. 13, n° 3. PG. 12, 547 B; Baehrens 472, 4 sv. Dans 
ce texte et dans d’autres de même genre nous touchons à un problème 
qui ne peut qu'être indiqué ici : quel est le rapport de cette doctrine spi- 
rituelle d’Origène sur la différence entre la vie contemplative et la vie 
active d’une part avec sa doctrine, suspecte à beaucoup, de deux classes 
de chrétiens ? De ces deux classes, l’une se contente de la foi, de l’obser- 
vation des commandements et de la folie de la croix, tandis que l’autre, 
celle des parfaits, possède la sagesse divine par une révélation plus 
grande de la parole de Dieu et par une tradition secrète. Cette doctrine 
des deux classes de chrétiens serait-elle, exprimée d’une façon par: 
doxale, une doctrine des deux degrés de la vie spirituelle ou au con- 
traire une doctrine erronée de caractère gnostique, comme l’admet le 


Ÿ = 


l’observation des commandements de Dieu. L’obstacle à 
surmonter par la vita contemplativa c’est l'épvox, l'éprocia 
du voÿe (114). Si Origène souligne fortement la primauté de 
la vie contemplative sur la vie active (115), et s’il considère 
la vie active comme la préparation à la vie contemplative, 
il écrit cependant qu’elles ne peuvent exister l’une sans 
l’autre : oôre yap mpâbis oÙre Dempix dvey farépou (116). Il concède 
au fidèle ordinaire une certaine connaissance de la Trinité 
qu’il regarde pourtant comme le sommet de la vie contem- 
. plative (117). La 6ewpix réagit sur la vie active dans la me- 
sure où elle éloigne du sensible (118). Origène insiste même 
sur les dangers d’une haute connaissance (119). En quoi con- 
siste précisément cette Gewpix ? nous le verrons clairement 
dans l’examen que nous allons faire de la division tripar- 
tite de la vie spirituelle, que connaît Origène en plus de 
de la division à deux membres (120). 

Origène. en effet, distingue souvent trois étapes diffé- 
rentes : moaxrix — quoix bewpix — Geokoyix (121). Comme on le 
voit Le Gewonruxds Bios est ici divisé en deux parties : roaxrux 
Gewpix et Oeokoyix. C’est probablement une subdivision plus 
précise de la œquouxà bewpix bien qu’Origène parle aussi d’une 


P.J. Lebreton? Voir Recherches de Sc. rel. t. XII, p. 265-296. Les 
degrés de la connaissance religieuse d’après Origène; Dict. de théol. 
cath.,t. XI, 2, col. 1514-1516 ; E. de Faye, Origène, t. III, p. 234-238, 241. 

(4114) /n Joan. fragm. 3, Preuschen 486, 32. In Luc. fragm. 54. 
Rauer 260, 8. Select. in Psalm. PG. 12, 1429 A, 1545 B, 1549 C. 

(1145) Select. in Psalm. PG. 12, 1581 D, 1652 C. Marthe est ainsi 
considérée comme moins parfaite que Marie : Zn Luc. fragm. 39. Rauer 
252, 5-6, 21 sv. 

(116) In Luc. fragm. 39. Rauer 252, 4. La vie vertueuse fait partie 
aussi de la prière continuelle. De oral. 12, 2. PG. 11,452 C ; Koetschau, 
324, 95 sv. Select. in Psalm. PG. 12, 1088 AB. 

(117) In Lev. hom. 5 n° 3. PG. 12, 452 C; Baehrens 340, 17 sv. Select. 
in Ezech. 6. PG. 13, 785 BC. 

(118) Select. in Psalm. PG. 12, 1644 A, 

(119) In Ezech. hom. 9 n° 5 PG. 13, 738 D 739 C; Baehrens 414, 
217 sv. 

(120) Cette division à deux membres se retrouve dans un très grand 
nombre de textes d’Origène que nous n’avons point mentionnés ici. 
Ainsi par ex. lorsqu'il distingue entre « agnitio (ratio) fidei (intuitus 
et inspectio contemplationis) » et « perfectio operum » : /n Cantic. lib. 
III. PG. 13, 178 C ; Baehrens 216,3 svv. 

(121) Select. in Psalm. PG. 12, 1641 D. 
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Beopter VEyOVOT OV, wpLÉTEV xx äcwyérwy (122). La même division 
tripartite est peut-être déjà dans la distinction : ddyuara 


puorux xai quouxà mal fluxé (123). D’autres divisions de même . 


genre se rencontrent chez lui à d’autres endroits (124). 
D’après cette division à trois membres la connaissance de 
la Trinité (c’est-à-dire la Gsohoyiæ) apparaît comme la per- 
fectio scientiae (125). Nous trouvons l’explication plus pré- 
cise de ces trois degrés, mais sous d’autres noms, dans son 
commentaire sur le Cantique des Cantiques. Il y distingue : 
ethica, physica, euoptice (126), ou selon la traduction de 
Rufin : moralis, naturalis, inspectiva (127). En fait, la 
moralis correspond à la œpaxru (bien qu’elle soit conçue 
comme science plutôt que comme disciplina) : «moralis au- 
tem dicitur, per quam mos vivendi bonestus aptatur et 
instituta ad virtutem tendentia praeparantur » (128) ; elle 
donne l’eruditio moralis (129) ; elle renferme les choses 
«quibus purificatur anima per actus et mores (130) ». 
Abraham à cause de son obéissance et de son observation 
des commandements est le modèle de cette ehica (131). 
Celui qui est parvenu à ce degré, s’occupe de la correc- 
de ses mœurs et de l’observation des commandements (132). 


. On voit que moaxruw et efhica se correspondent. Le com- 


mentaire du Cantique des Cantiques nous dit également ce 


(122) Jbid. PG. 12, 1581 D. Semblable division à trois membres de la 
Oswptx. Select. in Psalm. PG. 12, 1108 C, Bswpia roy couartxüy x roy 
dcwparwy xaÙ ToÜTuY anavtwv aitiou eod. 

(123) In Jer.fragm. 14; Klostermann 241, 3 svv. Origène à la vérité 
ajoute r4ya Ôn xat hoyixüy [doyu.] Mais ce réya, ce « peut-être » marque 
l’hésitation d'Origène à ajouter à ces trois degrés la hoytxf. Même hési- 
tation in Cantic. prol. PG 13,73 D ; Baehrens 75, 9 sv. où cependant il 
maintient la division à trois membres. 

(124) In Gen. hom. 14 n° 3. PG. 12, %38 B ; Baehrens 1923, 25 sv., 124, 
17 sv. ; hom. 6 n° 2. PG. 12, 196 BC ; Baehrens 67, 98 sv., 68, 19 sv. 

(125) In Num. hom. 10 n°3. PG. 12, 640 AB ; Baehrens 74, 6 sv. 

(126) In Cantic. prol. PG.13, 73 B ; Baehrens 75, 8 sv. 

(127) Ibid. 

(128) Ibid. PG. 13, 73 C; Baehrens 75, 17 sv. De même : « vitae ins- 
tituta componens ». PG. 13, 74 A; Baehrens 76, 8-9... 

(129) Zbid. PG. 13, 75 B; Baehrens 77, 29. 

(130) Ibid. PG. 13, 76 A; Baehrens 78, 15-16. 

(131) ibid. PG, 13, 76 AB; Baehrens 78, 23. 

(132) Ibid. PG. 13, 76 C ; Baehrens, 79, 13. 
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qu st la D Hsica : € Naturalis dite ubi uniuscuiusque : 
_rei natura discutitur, quo nihil contra naturam geratur ESS 
vita, sed unumquodque his usibus deputetur in quos a 
creatore productum est (133) ». Celui qui se livre à la pAy- 
siea & ibi rerum causas naturasque distinguens agnoscat 
vanitatem vanitatum relinquendam, ad aeterna autem et 
perpetua properandum (134) ». La physica est la &rerum 
corruptibilium scientia distinctioque (136) ». Son but c’est 
la connaissance : € visibilia omnia caduca esse et fragilia, 
que utique cum ita esse deprebenderit is qui sapientiae stu- 
det, sine dubio contemnet ea ac despiciet et universo, ut 
ita dicam, saeculo renuntians tendet ad invisibilia et aeter- 
na (137) ». Son modèle, c’est Isaac, € cum puteos fodit et 
rerum profunda rimatur (138) ». On voit que la physica 
est une considération religieuse du monde qui n’a pas de 
buts scientifiques mais moraux. La bewoix dcwudrov appar- 
tient-elle à la physica ou déjà à l’inspectiva? ce n’est pas 
pas tout à fait clair (139) ; mais cela n’a pas non plus grande 
importance. & Inspectiva dicitur, qua supergressi visibilia 
de divinis aliquid et caelestibus contemplamur eaque mente 
sola intuemur quoniam corporeum supergrediuntur ad- 
spectum (140) ». Son objet est celui du Cantique des Can- 
tiques : (animae perfectae amor ad Verbum Dei (141) ». 
Dans l’euoptice Vâme parvient «ad dogmatica et ad mys- 
tica atque ad divinitatis contemplationem sincero et spiri- 
tali amore (142) ». L’âme contemple et désire ce qui est 
invisible et éternel (143). Son modèle c’est Jacob « ob di- 


(133) Ibid. PG. 13, 73 C; Baehrens 75, 19 sv. De même PG. 13, 74 A. 
Baehrens 76, 10 sv. 

(134) Ibid. PG. 13, 75 C. Baehrens 78, 2 sv. De même PG. 13, 76 D; 
Baehrens 79, 14 sv. 

(135) Zbid. PG. 13, 76 A; Baehrens 78, 16-17. 

(136) 1bid. PG. 13, 75 D-76 A; Baehrens 78, 12-13. 

(37) Ibid. PG. 13, 75 D; Baehrens 78, 5 sv. 

(138) Zbid. PG. 13, 76 B; D brene 73, 29-30. 

(139) D’après Origène, fe « scientia incorruptibilium » appartient à 
la « naturalis », comme la science de tout incorporel appartient à 
P «inspectiva ».. s 

(140) In Cantic. PG. 13, 73 C; Baehrens 75, 21 sv. 

(141) Zbid. PG. 13, 76 A; Baehrens 78, 14-15. 

(142) Ibid. PG. 13, 76 A; Baehrens 78, 17 sv. 

(143) Ibid. PG. 13, 76 D; Baehrens 79, 16 sv. 
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vinorum contemplationem (144) ». À chacun de ces degrés 
correspond un des livres de Salomon; les Proverbes cor- 
respondent à l’efhica; l’Ecclesiaste correspond à la phy- 
sica; le Cantique des Cantique à l’euoptice (145). Le Can- 
tique des Cantiques vient en dernier lieu (146) parce que 
celui-là seul est capable de le comprendre qui a déjà passé 
par l’ethica et la physica (147). 

Nous sommes maintenant en mesure de situer la doc- 
trine des cinq sens dans le système spirituel d’Origène. 
Seul le réketos, nous l’avons vu, possède les cinq sens spi- 
rituels. Par conséquent celui-là seul pourra faire usage des 
sens spirituels qui dans la vie active sera parveuu à léréteux, 
à une parfaite pureté et charité par l’observation des com- 
mandements, qu’aura appris la physica, le bon usage de 
toutes choses au moyen d’une considération religieuse du 
monde et qui sera persuadé de la vanité et de l’instabilité 
de tout le visible. C’est à tel homme que s’ouvrent les portes 
du royaume de Dieu, de la yvôox et de la Gewoix (148). Dès 
lors l'esprit pur (voùç xxbup6ç) (149) pourra s’élever à la con- 
templation du divin, de la divinité, de la Trinité, du Verbe 
divin. Dès lors tous les sens spirituels s’épanouiront et au- 
cun ne restera sans ètre touché par la grâce du Verbe. Ce 
n’est pas seulement une déduction que nous faisons : Ori- 
gène met lui-même l’activité des sens spirituels en rapport 
avec la montée de l’âme jusqu’à l’euoptice. Il explique le 


(144) Ibid. PG. 13, 76 B; Baehrens 78, 30 sv. 

(145) Ibid. PG. 13, 75 CD; Baehrens 77, 30 sv. 

(146) Ibid. PG. 13, 75 D-76 A; Baehrens 78, 10 sv. 

(447) On trouvera la même division tripartite dans d’autres textes 
v. g. De princip. liv. II cap. n° 3. PG. 11, 316 C, Koetschau 959, 18 sv. 
«... sanctae et immaculatae animae cum se omni affectu omnique puri- 
tate voverint Deo et alienas se ab omni daemonum contagione servave- 
rintet per multam abstinentiam purificaverint se [voilà la TpaxTx] 
et piis ac religiosis imbutae fuerint disciplinis [c’est la quotx] partici- 
pium per hoc divinitatis assumunt, et prophetiae ac ceterorum divino- 
rum donorum gratiam premerentur [c’est la Oeo\oy{x] ». Même division 
bipartite de la Gewplo ou ce qui revient au même, division tripartite de 
la vie spirituelle. 7n Joan. tom. I n° 28 (30). PG. 14, 77 A ; Preuschen 36, 
14s.; Contra Celsum VII. 46. PG. 11, 1489 B ; Koetschau 198, 13 sv; in 
Joan. tom. XX n° 34 (27). PG. 14, 649 C. sv.; Preuschen 371 sv. 

(148) Select. in Psalm. PG. 12, 1581 D. 

(149) Ibid. PG. 12, 1304 C, 1424 C. 
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texte (Cant. 1, 13) &« odor unguentorum tuorum super om- 
nia aromata » de la manière suivante : l’âme s’est assimilée 
toutes les doctrines, quelle que soit leur origine & ethica ou 
physica (150) ». Toutes les doctrines étaient des parfums, 
aromata, pour l’âme. Mais, continue Origène, au moment 
où l’âme parvient à la connaissance des mystères et des vé- 
rités divines, quand elle est admise à franchir les portes de 
la sagesse même, de cette sagesse qui n’est pas de ce monde, 
ni de ses princes, de la sagesse de Dieu même, qui n’est ré- 
vélée qu’aux parfaits, c’est le moment pour elle de monter 
jusqu’à la’ connaissance de mystères ineffables et de dire 
à juste titre : odor unguentorum, l’odeur de tes parfums 
— la connaissance spirituelle et mystique — dépasse tous 
les parfums de la philosophie morale et naturelle (moralis 
naturalisque philosophiae) (151). L’âme attirée par le Christ 
accourt à l’odeur de ses parfums « quaecumque anima 
fuerit erudita primo in moralibus, secundo etiam in natu- 
ralibus exercitata (152) ». «Et hoc fit... solo adhuc odoratu 
eius (i.e. Christi) accepto. Quid, putas, agent, cum et au- 
ditum earum (i. e. adulescentularum, des compagnes de 
épouse dans le Cantique des Cantiques) «et visum et tac- 
tum gustumque occupaverit Verbum Dei et singulis qui- 
busque sensibus virtutes ex se competentes naturae earum 
capacitatique praebuerit (153) ». «Et ita omnibus sensibus 
suis deliciabitur in Verbo Dei is qui ad summam perfec- 
tionis et beatitudinis venerit (154) ». On ne doit pas, ajoute 
Origène, concevoir de manière superficielle et arbitraire ce 
que dit Paul des rélau, qu’ils ont des sens habitués à discer- 
ner le bien et le mal (155). Cela correspond bien à la con- 
. ception origéniste des réleur, puisqu’Origène fait du Verbe 
de Dieu (156) et de Dieu même les objets des sens spiri- 


(150) /n Cantic. lib. I. PG. 13, 92 C ; Baehrens 100, 12 sv. 

(151) Zbid. PG. 13, 92 C-93 A; Baehrens 100, 21 sv. 

(152) Ibid. PG. 13,94 B ; Baehrens 102, 28 sv. 

(153) 1bid. PG. 13, 95 AB ; Baehrens 103, 27 sv. 

(154) Ibid. PG. 13, 95-96 ; Baehrens, 105, 1 sv. 

(155) Jbid. PG. 13, 96 AB; Baehrens, 105, L1 sv. 

(156) 1bid. PG. 13, 95 D-96 A; Baehrens 105, 1 sv.; lib. Il, PG. 13, 
142 A; Baehrens 167, 23 sv,, etc. 
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tuels (157). L’actualisation des sens spirituels exige une 
grâce spéciale de la part de Dieu. Il en est de même de la 


Geokoyix, de l’euoptice. « Puis Phomme en viendra à con- 


templer et à désirer les biens invisibles et éternels. Pour les 
atteindre, nous avons besoin de la miséricorde, à supposer 


que nous puissions, quand nous avons aperçu la beauté du 


Verbe de Dieu nous enflammer pour lui d’un amour salu- 
taire, de telle sorte qu’il daigne lui-même aimer Pâme dans 
laquelle il aura trouvé ce désir de lui-même (158) ». Et 


ailleurs : « Il est en notre pouvoir d'acquérir la vérité avec 


la grâce de Dieu, mais il ne dépend pas de nous d’être 
jugés dignes de la connaissance spirituelle (159) ». Aïnsi 
la contemplation requiert une grâce particulière, et de mèê- 
me les sens spirituels ne percevront rien si Dieu ne daigne 
miséricordieusement se pencher vers l’homme. Bref, la 
doctrine des cinq sens spirituels chez Origène, c’est la 
psychologie de sa doctrine de la Üsohoyix conçue comme le 
plus haut degré de la vie spirituelle. 

On pourrait se demander si Origène a voulu par cette 
doctrine nous livrer la psychologie de lexpérience mysti- 
que proprement dite (160). C’est une question à laquelle il 


est difficile de répondre et qui exigerait une étude spéciale‘ 


pour être résolue avec certitude. I ne semble pas qu’Ori- 
gène sépare nettement la connaissance vulgaire de Dieu de 


_lexpérience mystique. Dans sa description, toute connais- 


sance de Dieu est plus ou moins mystique, sans qu’il soit 
nécessaire d’y voir une véritable connaissance mysti- 
que (161). Ce fait nous avertit de ne pas chercher tout de 


(157) Contra Celsum VIL 34. PG. 11, 1468 C; Koetschau 184, 14 sv. : 
VII. 39. PG. 11, 1476 C; Koetschau, 190, 3 sv , 12 sv. De princip. lib. 1, 
cap. 1, n° 9. PG. 11, 129 D-130 A; Koetschau 26, {5 sv. MT 

(158) In Cantic. prol. PG. 13,76 B; Baehrens 79, 17 sv. 

(1359) Select. in Psalm. PG.12, 1424 B. | 

(160) Sur la mystique d’Origène, le R. P. Kneller a eu avec Hugo 
Koch une controverse qui n’a obtenu, semble-t-il, pas grand résultat, 
Stimmen aus Maria Laach t. LXVII (190%) p.238 sv. Tubing. theol. 
Quartalschr. t. LX XXVII (1905), p. 592, sv. | 

(161 Pour Origène, Dieu est dans toute connaissance Buvduet iv 
plavwy ri roy Exaorwv voëv, Select. in Psalm. PG. 12, 1164 B. S'il admet 
aussi une connaissance naturelle de Dieu (1n Rom. ?, 143 PG. 14, 892 B 4 
De princis. lib. I, cap. 1, n°7, PG.11, 128 A; Koetschau 24, 19 sv.) qui 
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suite dans ce langage d’enthousiasme platonique la des- 
cription d’une expérience mystique. De même la manière 
dont il écarte résolument toute extase nous fait mettre en 
doute qu’il ait eu une connaissance suffisante des états 
mystiques (162). Il dit lui-même qu’on trouverait difficile- 
ment encore des yaptouara (163). Si de pareilles constatations 
nous empêchent de voir dans la doctrine des cinq sens spi- 
rituels une psychologie de l'expérience mystique, il faut 


part de la créature (Contra Celsum VIL 37, PG. 11, 1473 A; Koetschau 
188, 2 sv. ; VII. 46, PG. 11, 1489 AB ; Koetschau 198, 13 sv.; Select. in 
Psalm. PG. 12, 1229 A), cette connaissance, telle qu’elle est décrite par 
Origène, d'accord dans l’ensemble avec Celse, est dans l'expression 
fortement teintée de mysticisme, sans que pour cela on doive penser à 
une véritable expérience mystique. Celse la décrit comme l'effet d’une 
puissance ineffable (Contra Celsum VII, 45. PG. 11, 1488 A ; Koetschau, 
197, 3). D’après Celse et Origène (qui sans doute suivent Platon) la con- 
naissance de Dieu surgit dans l’âme comme une lampe allumée à la 
flamme (Contra Celsum VI-3. PG. 11, 1292-1293. Koetschau 72, 14 sv). 
La connaissance de Dieu réclame Geïa ri Xapus perd Tivos Évboustasoi 
(Contra Celsum VII, 44. PG. 11, 1484 C ; Koetschau 195, 1-2). Origène 
écrit : « Nous déclarons que la nature humaine est complètement incapa- 
ble de chercher Dieu et de letrouver de façon pure si celui qui le cher- 
che ne lui vient en aide. » (Contra Celsum VII. 42, PG, 11, 1481 C; 
Koetschau 193, 16 sv.) Sur la coloration mystique de toute connaissance 
de Dieu dans Origène, voir A. Mura-Stange, Celsus und Origenes, Gies- 
sen, 1926, p.64 sv.; correspond tout à fait à cette conception l’insistance 
très vive sur les dispositions morales requises pour la connaissance de 
Dieu. Nous avons déjà souligné l'importance de la pureté (xafapérns). 
Il nous semble difficile de trouver dans la théodicée d’Origène « l’esquisse 
d’une théorie de la connaissance mystique ». (G. Bardy dans le Dict. de 
théol. cath., t. XI, 2, col. 1536). 

(162) Voir De princip. lib. IE, cap. 3 n° 4. PG. 11, 317 C : Koetschau 
S60, 27 sv. In Ezech. hom. 6 n° 1. PG. 13, 709 CD ; Baehrens 378, 6 sv. 
Contra Celsum VII. 3 et 4. PG. 11, 1424-1495 ; Koetschau 154-156. Cf, A. 
Zôllig, Die Inspirationslehre des Origenes, Freiburg 1903 (Strassb. 
theol. Studien, 5, 1), p. 69-70. Manifestement Origène s’élève contre une 
extase qui serait uayxh xardoraouç. Mais l’insistance avec laquelle il af- 
firme que celui qui est rempli de l'esprit doit être sans extase, pleine- 
ment libre, et qu’il peut refuser l'inspiration de l'esprit ne semble pas 
convenir à une véritable extase, à une extase divine, Elle paraît indiquer 
qu'Origène ne pensait point à une apparition de ce genre. On trouve 
ailleurs la même attitude raide à l’égard de la mystique montaniste ; 
voir Leitner, Die prophetische Inspiration, Freiburg, 4896 (Biblische 
Studien |, 4-5) p. 119 sv. 

(163) Fragni in Prov. PG. 13, 25 A. 
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pourtant avouer qu’Origène applique cette doctrine à une 
connaissance qui, par elle-même, est de nature mystique, 
bien qu'il ne la distingue pas nettement de la connaissance 
religieuse vulgaire. Ainsi les sens spirituels sont en acti- 
vité même dans la béatitude éternelle; ils ont pour objet 
les anges, les chérubins, Dieu, qui ne peuvent être vus 
qu’à la condition qu’ils le veuillent eux-mêmes, sinon tout 
effort de l’œil spirituel est vain (164). De plus, Origène se 
sert de la doctrine des cinq sens spirituels pour expliquer 
l'inspiration prophétique (165). Elle apparaît comme l’ex- 
plication «profonde » des visions d’Isaïe et d'Ezéchiel (166). 
En relation avec la doctrine des sens spirituels sont cités 
les deux événements que la tradition a toujours regardés 
comme les points culminants de la mystique biblique : la 
vision de Dieu par Moïse (167) et l’extase de Paul au troi- 
sième ciel (168). Il semble donc que les sens spirituels 
peuvent être, suivant Origène, les organes d’une connais- 
sance mystique. 


Voici quelques indications complémentaires qui mon- 
trent l’influence de la doctrine origéniste des cinq sens. Il 
va de soi que ces indications ne prétendent point être 
exhaustives. Évagre le Pontique estici, comme dans toute sa 
doctrine spirituelle (169), le disciple d’Origène. Nous sup- 
posons connues les pensées foncières de cette doctrine (170). 


(164) In Luc. hom. 3. PG. 13, 1808 B, 1909 C; Rauer 20-28. 

(165) Sur cette inspiration voir Leitner o. c. p. 143 sv.; Zôllig o. c. 
p. 58 sv. 

(166) Contra Celsum I, 48. PG. 11, 749 AB ; Koetschau, 98, 9 sv.: 
6 Ôè Palürepoy ro rouoroy 2Éerdbwy… 

(167) De princip. lib. II, cap. 4, n° 3, PG. 11, 202 BC, Koetschau 131, 
3 sv. Voir aussi /n Joan. tom. XXXII n° 27 (17). PG. 14, 817 À; Preus- 
chen, 472, 31 sv.; Contra Celsum IV, 96. PG. 11, 4176 A; Koetschau, 
369, 14 sv. 

(168) Contra Celsum I, 48. PG. 11, 752 À; Koetschau 99, 45 sv. Voir 
encore In Cantic. lib. I. PG. 13, 99 A; Baehrens 109, 11 sv.; In Jesu 
Nave hom. 93, n° 4, PG. 12, 938-939; Baehrens 446, 95 sv. 

(169) Sur cette dépendance voir W. Bousset o. c. et les indications 
données par M. Viller, RAM. I. c. 


(170) Voir M. Viller. La spiritualité des premiers siècles chrétiens. 
Paris 1930, p. 57 sv. 
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Nouslisons dans ses rgoBiuara rooyvworuwx, Cent. III, 35 (171): 
« Le voïs possède cinq sens spirituels, au moyen desquels il 
voit et sent les pensées des créatures : la vue lui montre les 
êtres comme les choses ; par l’ouïe, il perçoit leurs raisons ; 
par l’odorat, il jouit de l’odeur sainte et pure qui flatte sa 
gorge et son palais; il reçoit par le toucher une véritable 
confiance en elles ». Et dans un autre passage (172) : « De 
même que chaque art a besoin d’un sens três vif qui lui est 
adapté, de même le vÿs a besoin d’un sens spirituel pour 
discerner les objets spirituels ». 

Nous voyons que le vs — Évagre a une terminologie 
plus précise que celle de son maître : il n’a point employé 
en particulier lexpression : œicÜnrioov rüs Vuyñs — a cinq 
sens spirituels qui sont adaptés à sa nature et à celle des 
objets spirituels. Évagre appelle aussi les sens spirituels 
mveuparuxa Joyava (173) rù vé0s aictnriprov (174). Il se sert encore 
d’autres formules : l’œil spirituel, 6 vonrès op0auds (175), l’œil 
de l’âme, à rüs duyñe 6obxu6s (176), la vue spirituelle, pacte 
mvevuaru (177), etc. Le fait seul que ces xicünripux sont des 
organes du voicindiquesuffisammentqueleuractivité fait par- 
tie de la yrocriwr, de la Bewonruwt. Donc cette activité suppose 
déjà la rouxruw et son terme l’érébex (178) et 179). Ta xriouare, 
ra ëvra sont désignés (Cent. II, 35) comme objet de ces sens. 
Comme dans le langage d'Evagre +à üvrz est parfois opposé 
à la Sainte Trinité, on pourrait (180) croire qu'Évagre veut 


(171) Frankenberg, Evagrius Ponticus, Abhandlungen der kônigli- 
chen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gôttingen. Phil. hist. Klasse N. 
F. XXII, 2, Berlin 1912, p. 455. Cf. W. Bousset o. c. p. 318. 

(172) Frankenberg, p. 79. 

(173) Cent. Il. 80, Frankenberg, p. 183. 

(174) Cent. VII. 44, Frankenberg, p. 461. 

(175) Cent. II. 28, Frankenberg, p. 147. 

(176) Cent. VII 27, Frankenberg, p. 451. 

(177) Cent. IL. 62, Frankenberg, p. 175. 

(178) Voir M. Viller, RAM 1930, p. 168 sv. 

(179) Tel semble être le sens de Cent. I, 37. Frankenberg, p. 81. 
H rveuparu alofnois Eorry émdfeva ris hoyuxis qÜoeuws Tapa Oeoù yapulo- 
uéyn. Babaï l'explique de même. 

(180) Voir Cent. II. 16 (Frankenberg, p. 141): IT-41 (p 217); V. 63 
(p.347) ; epist. 58 (p. 607) où la Oewpix tv 8vrwy est distinguée de la 
yr@ou Tñs éylas Tolados. Cf. M. Viller, art. cité, p. 244, n. 130 ; p. 246, 
n, 134. 
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restreindre l’activité de ces sens à la quouxt (181). Même si 
Évagre sépare nettement en d’autres endroits la connais- 
sance de la Trinité de toute autre connaissance (182), il est 
question chez lui d’une « vue de la Sainte Trinité (183) », 
de « voirla Sainte Trinité (184) », de « voir la lumière de la 
Sainte Trinité (185) » : il ne parle pas seulement d’une bewpix 
ou yvüots de la Sainte Trinité. Ces expressions nous donnent 
le droit d’affirmer que d’après Evagre les sens spirituels — 
l’œil de l'esprit — sont encore actifs dans la connaissance 
de la Sainte Trinité, qui est le sommet de la contemplation. 
L'activité des sens spirituels est conçue de la manière sui- 
vante : les sens corporels ont perçu d’abord les choses sen- 
sibles (186), rà aicünré. En comparaison des organes spiri- 
tuels (187) de la contemplation, ils distinguent peu de chose 
et ne saisissent pas le tout (rù cévorov) de l’objet aperçu (188). 
Cette perception des objets sensibles par les sens corporels 
est suivie par &la contemplation des organes spiri- 
tuels (189) ». En d’autres termes; les sens spirituels pénè- 
trent l’objet déjà perçu d’une manière sensible et discer- 
nent en lui beaucoup plus que les sens corporels (190) : ou 
ils ne voient rien du tout ou bien ils saisissent le tout de 
l’objet (191). Ces sens appréhendent la signification plus 
profonde de l’objet sensible (192) ; leur rôle est beaucoup 


(181) Sur ce concept, voir M. Viller, art. cité, p. 164. 

(182) Cent. II. 47. (Frankenberg, p. 161); Cent. VII. 19 (p. 439) ; episc* 
29 (p. 587) M. Viller, p. 247 sv. 

(183) Cent. V. 57 (Frankenberg, p. 343); Cent. V. 63 (p. 347). 

(184) Cent. V. 52 (Frankenberg. p. 341); Cent. V. 51 (p. 349) 6päv 
Ty qÜouv Toù Oeod ; Gnost. 151 (p. 253) à Oeoû dis. 

(135) Antirr. (Frankenberg, p. 457). 

(186) Voir Cent. V. 57-58 (Frankenberg, p. 343) ; Cent. IL. 34 (p. 79) ; 
Cent. II. 80 (p. 183) à roù ris Vuyñc dpydvou Bewpla; du 'aiolnrnplov Tàc 
pÜoeus 6pav; draxplvery Tù aicbnré ; aiobavecdar rà aichnr4. Toutes expres- 
sions qui ont le même sens et désignent la perception sensible des corps. 

(187) Cent. Il. 80 (Frankenberg, p. 183). 

(188) Cent. II. 28 (Frankenberg, p. 147). 

(189) Cent. II. 80 (Frankenberg, p. 183) ; Cent. V. 58 (p. 343). 

(190) Zbid. 

(191) Cent. Il. 98 (Frankenberg, p. 147). 

(192) Cent. II. 35 (Frankenberg, p. 155) xichaveodar rèc duavolauc rüv 
xrouiruy, Ce qui est dit ici et Cent. [1-36 de la différence entre 6pav rà 
ÔVTA @c ROdyiLaTA Et &xobELY Todc Adyous aèrwv se rapporte seulement à la 


; 
; 
, 
* 


-Arrivée là, la dewoix s'élève à la méditation des dcéuara, des 


_ meuparwé, des dofapra (194), ce qui se fait également par la 


mega aicbncus (195). Les divers sens participent à la per- 
_ception des choses suprasensibles de manière différente. 
L’œil reconnaît leur existence (196), l’ouïe spirituelle saisit 
leur signification intime (197), le sens du toucher apporte à 
ces perceptions une plus ferme certitude, enfin le goût et le 


sens olfactif saisissent ces objets de manière plutôt affective 
(edpoaivectar — Hd esta) (198). Puis le regard de l’'hommes’élève 


vers la lumière de la Sainte Trinité (199). Bien que — sui- 


vant une remarque faite plus haut — un des sens (lœil) 


semble être l’organe de la beokoyix, son activité est pourtant 
autre que dans la œucuwx. Dans la ououxn — du moins en tant 
que swpix coutroy — l’activité des sens spirituels était étroi- 
_ tement liée à l’activité de la perception sensible au point 
_ qu’elles se provoquaient réciproquement lune l’autre (200). 


perception des choses suprasensibles (les vonrà rptyuara, «les choses 


spirituelles » au sens strict). On ne saisirait pas comment la vue sen- 


sible des choses corporelles diffère de la vue spirituelle si la vue spiri- 
tuelle n’était pas une connaissance des raisons des choses. 


(193) Cent. V. 34 (p. 341). Aéyor et Bidvorx Toy qÜaswy (TOY couaTuv) 


signifient la même chose : la signification plus profonde des choses sen- 


sibles au point de vue religieux et moral, C’est aussi l'interprétation de 
Babaï dans son commentaire du Cent. V-54 et 58 (p. 343 ; 345). Origène 


avait déjà expliqué la œuoux de la même manière. 


(194) Cent. V. 57 (Frankenberg, p. 343); Cent. Il, 80 (p. 183); Cent. 


I. 33 (p. 79). 


(195) Cent. I. 33. Les rveuuarws sont discernés par l’alsbnoie 


nyevparix du voÿc. 

(196) Cent. Il. 35 (Frankenberg, p. 455) À mèv dpaous &modeuxvüer at 
rà Ovra dc rpdyuara. Ce qui est expliqué Cent. IL. 36. 

(197) Cent. IL. 35, 36. (Frankenberg, p. 155). Gent. V.54(p. 341). Il 
est vrai que suivant Cent. [1-27 (p. 147) il y a aussi une épactc nhauyhs 


des vont, Ce qui correspond à une vue (et non pas à une ouïe) des rai- 


sons du suprasensible. 

(198) Cent. II. 35. 

(199) Cent. V.52 (Frankenberg, p. 341); Cent. V.57 (p. 347); M. 
. Viller art. cit. p. 247 sv. 

(200) C'est sans doute le sens de lent. V. 61 (Frankenberg, p. 845) : 
drav BAéromev els tic Ühac, hy Pewpla) arüy Üropvnmoveiouev xat ray 
rûv Bswplay Gsédiusla, aÜlle mpôc ray Tv Dluy pyipuny évéoyouela. L’ex- 
pression BAëreuv eiç Tüç ÜAas correspond avec celle de Cent. V.57(p. 343): 
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Dan la bewnoyéx, dans la yvüc, dans la Oewpix Tic dyluc Toéxdoc, 
ce point de départ tout matériel n’existe plus (201). Dans 
cét «état au-dessus des formes» (xurdoracus dmèo ra ein) (202), 
dans la prière pure, l’œil spirituel ne voit plus que la lu- 
mière de la Trinité (203), la lumière sans image (204). 
Cette lumière, la plus haute qui soit, est en même temps 
«ignorance infinie (205)». Pour monter à contemplation par 
le moyen des sens spirituels il faut une pureté de plus en 
plus grande (206). La purification se fait avec l’aide des 
anges (207). En supposant (Cent. II, 35, 36) que plus d’un 
voit les rodyuara vonré, sans entendre leurs A6yu, Évagre 
affime indirectement que tous ne sont pas en possession de 
tous les sens spirituels, qu’ils ont parfois l’un ou lPautre 
seulement. À son avis, beaucoup d’hommes ont reçu de 


Ôt ’aioünrnpluy rés pÜoeus 6päv et avec celle de Cent. 11-80 (p. 183) où 
rs uyñs Cpyavou Oswprat. La Gewplx Twy ÜAwy (Cent. V.61, p. 345) corres- 
pond avec la Oewpla y pÜcewy (Cent. V-57, p. 343) et avec la +Gy Gpyévoy 
mveuparix@y Dewplx (c’est-à-dire la Bewplx au moyen des organes spirituels, 
Cent. II. 80, p.183). Une opposition du même genre. Cent. V.60 (p. 345): 
PAérerv elç Taç pÜoetc ei dewpla rüv pÜcewy. Voici donc, à mon sens, com- 
ment il faut comprendre Gent. V. 61 : La perception sensible provoque 
la considération de la signification spirituelle plus profonde de ces objets 
sensibles avec l’aide des organes spirituels. (Cent. Il. 80, 35-36) et inver- 
sement cette considération, cette Gswplx réveille le souvenir de la percep- 
tion sensible de ces objets. Ce rapport entre la perception sensible et la 
dewpla dans la euouxi suppose que cette Oswpia dépend de la perception 
sensible. Sur ce point Cent. IV. 85 (p. 315) et V. 56 (p. 343) s’accordent, 
de même que d’autres remarques d’Evagre. Voir M. Viller, art. cit., p. 
248-256. 

(201) Cent. V. 61 (Frankenberg, p. 345). Evagre continue la phrase 
citée : 4 oÙy oÙrus cuubaiver Auiv èv Ti ris dylas Tpuédoc Oewpla. Cent. 
IV. 87 (p.315) räca Oewpla Ev tive Ünoxeupévy yryvooxetar 4 oùy oÙtuc Èv 
rÿ œyla Touëô.. Cent. V.51 (p. 339). « Celui qui monte du créé à Dieu, 


connaît seulement rv ris soplaç adroÿ otxovoutay; il ne « voit » pas sa 
sa nature ». 


(202) Cent. VII, 93 (Frankenberg, p. 443). 

(203) Antirrh. (Frenkenberg, p. 475) ; Cent. VII. 26 (p. 451); VII 4 
(p. 427); IE. 29 (p. 149) ; VIL. 30 (p.455) ; L. 35 (p. 79). 

(204) Cent. VIT. 21 (Frankenberg, p. 441) ëv +5 ävedéw owré. 

(205) Cent. TIl. 88 (Frankenberg, p. 257. 

(206) Cent. V. 57 (Frankenberg, p. 343) ; Cent. V-59 (p. 341). 

(207) Cent. VI. 35 (Frankenberg, p. 383). 
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Dieu la faculté de percevoir l’odeur des démons (208). À un 
endroit l’aisbiseuc &horou yeoi est nommée (209). Voilà à peu 
près mais très en abrégé la doctrine d’Évagre sur les sens 
spirituels. Inutile de citer les multiples passages parallèles 
d’Origène. Certainement la théorie de la connaissance mys- 
tique est plus poussée chez Évagre : le progrès apparaîtrait 
plus manifestement encore si l’on exposait en détail sa doc- 
trine propre, mais un exposé de ce genre nous entraîne- 
rait trop loin (210). En tout cas, la doctrine d’Évagre ne 
mérite pas le jugement que Bousset énonçait sur elle à pro- 
pos des cinq sens spirituels : «Sa spiritualité poussée à l’ex- 
trême (la mystique évagrienne) prend à nouveau une cou- 
leur sensible (211) ». Il ne faut point cependant passer sous 
silence le passage suivant du Miroir des religieuses (212) : 

« Les yeux vierges verront le Seigneur, les oreilles des 
vierges entendront ses paroles, la bouche des vierges don- 
nera le baiser à l’Epoux, l’odorat des vierges sera attiré par 
l’odeur de ses parfums, les mains vierges toucheront le 
Seigneur ». 


On sait la dépendance étroite de Diadoque de Photiké vis 
à vis d’'Evagre (214). Diadoque n’a nulle part une doctrine 


(208) Cent. NV. 78 (Frankenberg, p. 353). 

(209) Cent. VII. 44 (Frankenberg, p. 461). 

(210) On pourrait naturellement pour cette théorie trouver des passa- 
ges parallèles chez Origène, à se borner du moins à la teneur matérielle 
des textes. Mais en fait il ya une grande différence entre les deux au- 
teurs. Ce souci de séparer la connaissance mystique de la connaissance 
ordinaire, de la concevoir et de la décrire d’après ce qui lui propre, ce 
souci que nous rencontrons chez Evagre, nous ne le trouvons pas chez 
Origène. 

(211) W. Bousset o. c. p. 318. Cf. F. Cavallera, RAM, t. VI (1925), 

. 83. 

; (212) Ed. Gresmann T. U. XXXIX. 4. Nonnenspiegel, n° 55, p. 151 
(en latin PG. 40. 1285 À). 

- (213) Voir encore : Sancti Antonit abbatis sententiarum quarum- 
dam exposilio. PG. 40, 1686 CD. « Durius sane satiusque arduum ac 
vehemens est certamen sensuum animae adversus eos qui in quiete de- 
gunt quam certamen sensuum corporis. Quod quidem satis notum est ex 
dictis beati Evagrii ». Dans le contexte « sensus animae » ne peut signi- 
fier que l'imagination, source des tentations intérieures. 

(214) Cf. Reitzenstein. Historia monachorum et historia lausiaca. 
Gôttingen 1916, ch. V. Evagrius u. Diadochus von Photike, p. 124-142, 
M. Viller, art. cit. p. 263. 
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. des cinq sens spirituels, mais il connaît Qun sens spiri- 


tuel », & un sens de l'esprit » aicÜnoiç vospd, aiobnous vôos, etc. 


que le P. Horn a jadis étudié avec beaucoup de soin (215). 


On saisit facilement les divergences entre ses conceptions 
et celles d'Évagre. Aïcbmoux chez Diadoque est plus ou moins 
une connaissance expérimentale de linhabitation de Dieu 
dans l’âme purifiée, la connaissance de ses bonnes relations 
avec Dieu, la perception de la consolation divine qui pénè- 
tre l’homme tout entier. Aïcünou devient presque le syno- 
nyme du mot rAnpogooix auquel il est si souvent accolé. C’est 
ainsi qu’en partant de cette notion, Diadoque peut dire 
qu’il n’y a dans l’homme purifié qu’une simple xicünou en 
opposition aux cinq sens du corps (216). Diadoque tout na- 


turellement parle des yeux de lesprit, de perception de la 


lumière divine, d’illumination (217). On est surpris de voir 
combien de fois il décrit l'expérience religieuse par l’image 
du goût yeiechou, yedoic, AOÛT, ÿhuxérnç (218). À un endroit il 
parle aussi de sentir l’odeur des bienfaits surnatu- 
rels (219) ». 

La doctrine des sens spirituels est mieux conservée 
dans les homélies spirituelles du Pseudo-Macaire. Lui 


aussi, Bousset l’affirme avec raison, était sous l'influence : 


d’Évagre et, au moins indirectement, sous celle d’Ori- 
gène (220). Nous n’avons pas à nous occuper ici de l’auteur, 
de l’authenticité de ces homélies et de leur contenu; on 
connaît les essais de solution proposés par Stoffels, par le 
P. Stiglmayr, par Marriott, dom Villecourt, dom Wil- 


(215) Le sens de l'esprit d'après Diadoque de Photicé, RAM, t. VIII, 
1927, p. 402-419. 

(216) De perfectione spirituali, cap. 24. 25.29 (ed. Weis-Liebersdorf, 
Leipzig), p. 26-32. 

(217) Ibid. prooem. (W.-L. p. 5. 2), cap. 9 (p. 10, 25 ; 12, 4) ; cap. 14 
(p. 16, 17) ; cap. 40 (p. 46, 5) ; cap. 71 (p. 88, 11) ; cap. 85 (p. 116, 17). 

(218) Ibid. cap. 8 (p. 10, 14) ; cap. 15 (p. 18, 13) ; cap. 80 (p. 32, 24, 
25 ; 34, 8, 11); cap. 33 (p. 36, 25; 38, 12) ; cap. 36 (p. 40, 21) ; cap. 44 
(p. 50, 21) ; cap. 61 (p. 70, 14) ; cap. 63 (p. 74, 1); cap. 68 (p. 84, 8) ; 
cap. 73 (p. 90, 13); cap. 85 (p. 114, 16) ; cap. 89 (p. 126, 20); cap. 90 
(p. 128, 1, 14, 27). 

(219) Ibid. cap. 23 (p. 24, 21, 22.) 

(220) W. Bousset o. c. p. 319. P. Stiglmayr (Theologie u. Glaube, 
&. III (1911) p. 280, renvoie directement à Origène. 
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mart (221). Le Pseudo-Macaire admet cinq sens spirituels 
de l’âme révre Xoyua œicfioes rñs Quyñs (222), que la grâce du 
Saint-Esprit sanctifie d’en haut; ce sont alors réellement 
« des vierges prudentes (223) ». Cette appellation nous fait 
soupçonner une dépendance médiate par rapport à Origène 
qui avait déjà développé la comparaison des cinq sens 
spirituels avec les vierges prudentes de l'Evangile. Ces 
aicünrioux sont mis en mouvement et par les machinations 
des puissances mauvaises et par les grâces du Saint-Es- 


prit (224). Le Pseudo-Macaire considère ces cinq sens spi- 


rituels comme des facultés naturelles, puisque, selon lui, 
elles pourraient rester dans leur seule nature (eis ràv pÜGLV 
adTv LÔvnY) c’est-à-dire sans grâce (225). Pendant la prière, 
Dieu peut visiter l’âme dans tous ses sens (226). Quand le 
Christ sanctifie l’homme et le pénètre de son propre esprit 
divin, il lui donne de nouveaux yeux, de nouvelles oreilles, 
une nouvelle langue (227). En état de péché, les yeux du 
cœur sont aveuglés au point de ne pas voir la gloire de 
Dieu qu’Adam vit avant sa chute (228). Satan a aveuglé les 
yeux de l’homme intérieur et assourdi ses oreilles. Le 
Christ rend à l’homme intérieur la santé (229). Une lumière 
divine illumine les yeux spirituels que le péché avait aveu- 
glés (230). Le passage de l’homélie 4 n. 7 sur les cinq 
Aoyuai aicbiaes se retrouve dans les extraits, rassemblés par 
Siméon Logothète (Metaphraste), dans la seconde moitié 
du X° siècle (231). Dans le ept bdécews ro v60ç, Siméon repro- 
duit le texte presque mot à mot, mais en y intercalant des 


(221) Voir Bardenhewer, Geschichte der altkirch. Literatur, 2 64. 
t. LL, p. 89 sv., 668 sv. en outre, Stiglmayr, Zeitschr. f. kath. Theol., 
1925, p. 244-260. 

(222) Hom. 4, n. 7. PG. 34, 477. 

(223) Zbid. 

(224) Hom. 50, n, 4. PG. 34, 820 A. 

(225) Hom. 4, n.7. 

(226) 33, n. 1. PG. 34, 741 B. 

(227) Hom. 44, n. 1. PG. 34, 780 A. 

(228) Hom. 45, n. 1. PG. 34, 785 D. 

(229) Hom. 33, n. 4. PG, 34, 744 C. De même Hom. 28, n.4-5. PG, 
34, 712 D-713 B. 

(230) Hom. 925, n. 10... PG. 34, 673 CD; n. 1, 668 À ; Hom. 14, n. 1 et 
6. PG. 34-569 D. 573 C. Cf. W. Bousset o. c. p. 319. 

(231) Voir Bardenhewer, t. IV, 2 éd., p. 89. 
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explications qui en modifient totalement l'aspect. Selon lui 
les cinq sens de l’âme sont cfvecie, yvüoie, diéxpuotc, doxon 
#eos (232). 11 semble que les grecs avaient alors oublié ce 
qu’on enseignait jadis des cinq sens spirituels (233). 

En dehors même de la littérature spirituelle on peut 
saisir çà et là des traces de cette doctrine d’Origène. Saint 
Basile le Grand rappelle nettement Origène par la façon 
dont il appuie la doctrine des sens spirituels sur des textes 
de l’Ecriture (en attribuant les noms des sens corporels 
aux facultés de l’âme) (234). L'influence d’Origène est plus 
sensible encore sur Grégoire de Nysse. Dans son explica- 
tion du Cantique des Cantiques — il n’est pas besoin d’au- 
tre preuve (245) — la théorie des cinq sens spirituels est 
expressément représentée comme une doctrine de la «phi- 
losophie » du Cantique (236). 

Dans la littérature patristique latine on remarque égale- 
ment des traces d’une doctrine des cinq sens spirituels. 
Mais il serait difficile d’établir qu’elle remonte en quelque 
manière à Origène (237). Citons au moins Augustin et 
Grégoire le Grand (238). 


(232) De elevatione mentis, n. 4. PG. 34, 893 A. 

(233) Déjà au VIle s., Maxime le Confesseur avait mis en parallèle 
les cinq sens spirituels, mais avec la vospà Güvaurs (l'œil), la Aoytxr 
(l'oreille), la Gvuxé (lodorat), l’ëruÜuunri (le goût), la Corn (le tou- 
cher), c’est-à-dire avec des puissances de l’âme connues par ailleurs, 
Ambig. liber, PG. 91, 1248 A sv. 

(234) In princip. Prov. hom. 12 n. 14. PG. 31, 413 C-416 A. 

__ (235) Grégoire lui-même renvoie au commentaire d’Origène sur ie 
Cantique. In Cantic. prooem. PG. 44, 764 AB. Les rapports du reste 
sont nombreux entre les deux commentaires. 

(236) In Cantic. hom. 1. PG. 44, 780 CD. Il est à remarquer que 
Grégoire a de Prov. 2, 5 la même leçon qu'Origène, 

(237) Il est assez naturel cependant qu'Origène ait exercé une cer- 
tainè influence sur la pensée latine par l’intermédiaire des traductions 
de ses œuvres dues à saint Jérôme et à Rufin. 

(238) Serm. 159, cap. 3 et 4. PL. 38, 869 ; la preuve des « sensus in- 
teriores » rappelle la façon avec laquelle Origène utilise les passages de 
Écriture. Voir aussi Tract. in Joan 18, cap. 5, n. 10. PL. 35, 1549 : 
Di civitate Dei lib. XI cap. 27, n. ®. PL. 41, 341; Soil. lib. I cap. 6, 
n. 12-13, PL. 32, 875-876. Confess. lib. X, cap. 6 et 27. PL. 32, 782- 
783, 195. Augustin connaissait le De principiis d'Origène (De civitate 
Dei lib. XI, cap. 23. PL. 41, 336. On peut se demander s’il a subi l’in- 
fluence de la doctrine des sens spirituels qui s’y trouvait. La comparai- 
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L'influence de la doctrine origéniste s’est étendue jus- 


- qu'aux spéculations de la scolastique. Un menu fait peut 


le prouver immédiatement. Un texte de la III° homélie sur 
le Lévitique y est un des fondements patristiques les plus 
ordinaires de la théorie des sens spirituels (239). Quant à ce 
que la scolastique même pensait des sens spirituels, nous 
n'avons pas à en parler ici. | 

C’est à dessein que nous nous n’avons voulu examiner 
la doctrine d’Origène sur les cinq sens spirituels que du 
seul point de vue historique. laissant à de plus compétents 
le soin d’en apprécier la valeur. 


Valkenburg. Karl RANER. 


son d’Origène entre les cinq vierges sages et les cinq sens est chez 
Augustin (pour ce qui regarde les sens corporels) d’un usage courant 
(Eiber 83 quaest. q. 59, n. 3. PL, 40, 45; Epist. 140 (de gratia novi 
Testam). Cap. 33. PL. 33, 572. — Noter aussi l’epist. 187 (de praesentia 
Dei) cap. 13, n. 40. PL, 33, 847, parce que c’est un texte important 
pour la spéculation scolastique sur les cinq sens spirituels. 

Pour saint Grégoire, voir Moral. lib. VI, cap.33. PL. 75, 973 B-974 B; 
lib. XIV, cap. 15. PL. 75, 104 À. Là il est question de « sensus mentis, 
sensus animi, sensus interni ». Des expressions comme « oculi cordis » 
sont cela va de soi très fréquentes v. g. Hom. in Ezech. lib. II, hom 1, 
n. 18. PL. 76, 948 B; Hom. in Evangel. lib. I, hom. 15, n. 2. PL. 76, 
4132 B. — Mentionnons encore ici un passage du commentaire de Marc 
du Pseudo-Jérôme (re moitié du Ve s.) cap. 15. PL. 30, 680 B ; et Cas- 
siodore, de Anima, cap. 2. PL. 70, 1286 C. 

(239) Il s’agit de l’hom. 3 in Leo. n.7. PG. 102, 432 B; Baehrens 312. 
Ce texte était plus connu que les autres exposés d'Origène sur les sens 
spirituels parce qu’il se trouvait dans la glose ordinaire (Lev. 7-5). Il est 
cité par ex. par Alexandre de Halès. Summ. éheol. IT. Ing. IV. Tract I, 
sect. IT. q. 3 tit. { memb. 3, cap. lund. 2. Quaracchi, 1928, nos 381-382 ; 
par S. Albert le Grand. In III sent. dist. 13. A. a. 4 (édition Borgnet, t. 
XX VIII, p. 239 ; par S. Bonaventure In III sent. dist. 13 dub. c. litt. 
magistri (ed. Quaracchi, t. III, p. 291) ; par S. Thomas, In III sent. dist, 
13, expositio textus (ed. Parme, t. VII, p. 145-145). 
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LETTRES INÉDITES DE DOM CLAUDE MARTIN 
SUR L'ORAISON 


Aucun maurislen a exercé sur ses confrères une influence 
spirituelle comparable à celle de dom Claude Martin (f 1696). 
Pendant quarante-quatre ans, ce saint authentique, comme 
l'appelle M. Bremond, fut revêtu de la supériorité. Dès 4668 
et durant seize ans, il aida le supérieur général de Saint- 
Maur en qualilé d'assistant et les circonstances l’obligèrent à 
prendre, en fait, sur lui tout le « régime » de la Congrégation. 
À partir de 1672, 11 sera définiteur à tous les chapitres géné- 
raux, dont il présidera les cinq derniers (1684-1696). Ces 
charges lui permirent de meilre en pleine valeur. ses talents 
exceptionnels de gouvernement et de direction. La Congré- 
gation lui doit non seulement sa bonne observance mais même 
son sàlut à l'heure où son existence semblait compromise ; elle 
lui doit encore les plus célèbres de ses édilions des Pères, à 
commencer par celle de saint Augustin. Mais dom Claude 
Martin est par-dessus lout un homme d’oraison. Ses ouvrages : 
traitent exclusivement d'elle el de la vie intérieure qu’elle 
anime. Ils jouirent dans la Congrégation d'un succès remar- 
quable et jouërent le rôle de « classiques » sur la matiére. 
Ajoutons-y, pour nous faire quelque idée de son empire sur 
les mes, ses conférences aux jeunes religieux où il épanchait 
familièrement le meilleur de son &me. Ses entretiens, il les 
continuait et les élargissait par sa correspondance. Dans ses 
lettres, comme dans ses livres, \l parle de l’oraison en maître 
qu'ont formé la plus pure tradition et l'expérience person- 
nelle. Ce que nous en avons conservé se réduit malheureuse- 
ment à relativement peu de chose. Mais, pour me servir des 
termes mêmes par lesquels D. Martin présentait au public 
les Retraites de sa mère, la Vén. Marie de l’'Incarnation, ce 
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_Deu : petit en son étendue, est grand en son esprit el sa vertu. 


Je le pourrais Comparer aux diamants et aux perles qui sont 
peu considérables dans le poids et la quantité de leur matière, 


mais qui sont d'un prix inestimable pour leur feu et pour 


leur brillant ». Outre ces trésors de doctrine, ces lettres 
apportent un témoignage important sur les principes d’orai- 
son tels qu'ils étaient enseignés à Saint-Maur, à la belle épo- 
que. D’autres lettres suivront : elles exposeront la direction 
de D. Martin sur l'acquisition et la pratique des vertus ascé- 
tiques fondamentales (1). 

D. Philibert SCHMITz. 


Î 
COMMENT 1L EST FACILE DE TOUJOURS FAIRE ORAISON 


A un religieux de la Congrégation de S. Maur (3). 


Mon Reverend Pere, 


Si j'ay bien compris ce que votre Reverence me propose, elle me 
demande l’eclaircissement de deux points : scavoir si l’on peut toujours 
prier et faire oraison et de quelle maniere cela se peut faire. 

Il est tout constant et rien de plus clair dans l’ecriture que l’on 
peut toujours prier, puis que S. Paul nous le conseil lorsqu'il dit 
Sine intermissione orate et que le prophete avant luy avoit estimé 
heureux ceux qui meditent jouret nuit dans la loy du Seigneur et que 
le Fils de Dieu nous en fait un commandement oportet semper orare 
et numquam deficere. Or ny Saint Paul ne nous conseilleroit ny Jesus 
Christ ne nous ordonneroit point une chose impossible. La difficulté 
est d'expliquer comment cela se peut faire. 


(1) Cf. D. Ph. Scamrrz. Letlres de dom Claude Martin relatives à 
l'édition de S. Athanase et de S. Jean Chrysostome. (Revue Bénédictine, 
1929, p. 262-267; 358-366) ; Lettres de dom Claude Martin relalives aux 
éditions de Pères latins. (Rev. Bén., 1931, p. 153-158). 

(2) Pour tout ce qui concerne la vie et les œuvres de dom Claude 
Martin, je renvoie au bel ouvrage de D. A. Jamer. Marie de l’Incarna- 
lion. Ecrits spirituels et historiques, t. 1., p. 72-100. — Les lettres qui 
suivent sont extraites du manuscrit où D. Martène prit copie de la 
correspondance de son maître vénéré : Paris. BN. f. fr. 15793. Quelques 
lettres se retrouvent, en copie, dans le ms. 19661 du même fonds. La 
concordance des deux copies est complète. 

(8) Ms. Paris, BN., fonds français 19723, f, 19%ss; 
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Pour résoudre cette question il faut toujours se ressouvenir que 
l’oraison est une elevation de nôtre esprit a Dieu, ou pour mieux dire 
une union de nôtre ame avec Dieu; et ainsy il sera facile de faire voir 

comment nous pouvons continuellement faire oraison si l’on prouve 
que nous pouvons être continuellement unis a Dieu. Pour cet effet il 
est a remarquer que la veritable union [f. 20 ‘] de l'ame avec Dieu se 
fait ou par l’entendement ou par la volonté. 

Elle se fait par l’entendement ou directement ou indirectement; 
directement comme quand on pense actuellement à Dieu ou a ses 
attributs et a ses perfections divines : et indirectement lorsque l’on 
pense non a Dieu mais aux choses qui nous peuvent porter a Dieu 
commeSont'lés vertus, les mysteres, les bienfaits. L’union se fait par 
la volonté ou par amour comme quand l’on s’occupe actuellement 
dans les exercices de l'amour et de la charité ou par desir comme 
quand quelqu'emplois ou quelqu'infirmité humaine nous empêche 
d'être actuellement unis a Dieu, l’on a le desir, l’inclination et 
la pente a l’union : ou par resignation, lorsque dans tous les evene- 
ments nôtre volonté s’unit à la volonté de Dieu et se soumet 4 ses 
ordres par une parfaite resignation : ou enfin par operation, comme 
quand nous pratiquons de bonne œuvres et que nous faisons ce que 
Dieu demande de nous : car it est évident que pour lors nous voulons 
ce que Dieu veut et par consequent que nôtre volonté est unie a celle 
de Dieu dans une meme action. 

Toutes ces distinctions bien considerées il est facile de voir com- 
ment l’on peut sans cesse faire oraison, puisque l’on peut sans cesse 
être uni a Dieu si non en toutes au moins en quelqu’unes de ces 
manieres, Car ou nous pouvons être unis a Dieu par une application 
de nôtre esprit et a son essence divine ou a ses attributs comme en 
effet nous luy sommes unis dans les temps qui nous sont destines a 
cet exercice. Ou bien nous pouvons lui être unis par les mouvemens 
d'amour. Si nous ne pouvons pas continuellement ny meme un long 
temps luy être unis en ces deux façons a cause de la fragilité de nôtre 
imagination ou de la faiblesse de notre corps qui ne nous le peut 
permettre; l’on peut ajouter le désir qui nous conduit bien loing : car 
encore que nous ne soyons point unis a Dieu ny par l'application ‘de 
l'esprit a ses grandeurs, ny par le mouvement du cœur a ses bontes, 
nous pouvons neanmoins faire l’un et l’autre en desir. C’est pourquoy 
S. Augustin dit admirablement bien : Quidquid agis si desideras sab- 
batum aelernae quietis non inlermittis orare. Joïgnez a cela [20*] la 
résignation, c’est a dire l'union de la volonté a la volonté de Dieu dans 
tous les evenemens. Que si vous croyez que tout cela n’est pas suffisant 
pour nous unir sans cesse a Dieu, ny pour être censé une oraison 
Connie faites reflexions aux deux autres points que j’ay touché, 
scavoir qu’outre que l'on peut être directement uni a Dieu, l’on peut 
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encore indirectement luy être uni, pensant aux choses qui nous peuvent 
conduire à luy : et de plus que nos actions sont une espece d’oraison 
parce qu'en faisant ce que Dieu veut, nôtre volonté est unie a la sienne. 
En ces deux manieres, quand il n’y en auroit point d’autres, l’on peut 
continuellement être uni a Dieu et par consequent prier sans cesse. 
Car non seulement l’on peut mais encore on doit ne penser qu'aux 
choses qui nous peuvent conduire a Dieu et ne rien faire qui ne nous 
puisse conduire a Dieu. Et c’est en ce sens que tous les Peres sont 
convaincus que la prattique des bonnes œuvres est une espece de 
prieres en sorte que dormir meme, quand cela se fait avec les circons- 
tances convenables selon Origène et S. Jerôme c’est faire oraison. 

Par la vous voyez que non seulement l’on peut continuellement 
faire oraison mais encore que cela est facile puisqu'il y a tant de 
moyens de nous unir a Dieu et que c’est dans cette union que consiste 
l’oraison essentielle. 

J’ajoute encore que non seulement cela est facile mais de plus qu’il 
est nécessaire et d'obligation et que l’oraison continuelle est d’obliga- 
tion si on la prend dans toute son étendue. Car ou nous agissons ou 
nous sommes en repos, nous devons faire l’un et l’autre pour la gloire 
de Dieu ainsy que S. Paul nous l’ordonne par ces paroles qui selon 
. S. Thomas enferment un précepte d'obligation : Sive manducatis, sive 
bibitis omnia in honorem Dei facite. Et ce doit être pour nous un 
grand sujet de consolation de ce qu’en quelque temps, en quelque lieu, 
en quelqu'état, en quelqu'occupation que nous nous trouvions, nous 
pouvons être unis a Dieu pourvu que nous soyons assez circonspects 
sur nous mêmes pour élever a Dieu ou nos pensées ou nos amours ou 
nos desirs, ou nos actions, ou notre repos. Je prie sa divine bonté de 
nous unir si parfaitement a luy par sa grace que nous n’en soyons 
jamais séparés. Aussy bien est-ce en luy que je suis entierement Mon 
Reverend Pere votre tres humble et affectionne confrere, 

Fr. Claude Martin m. b. 


De Bonne Nouvelle, 1667. 


2 
COMMENT DiEU EXAUCE TOUJOURS NOS PRIÈRES 


Au même (1). 


Mon Reverend Pere, 


Je crois qu’il faut raisonner de la difficulté que vous me proposez 
de la meme maniere que j’ay fait de celle que vous me proposâte dans 


(1) Ms. Paris, BN., f. fr. 19793, f. 2l'ss. 
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vôtre derniere lettre. Car il est indubitable que Dieu nous accorde 
toujours ce que nous luy demandons. La decision en est trop claire 
dans l’'Ecriture : Pelile et accipielis, quaerite et invenietis. Et comme 
une surcharge a cette promesse il adjoûte Omnis enim qui petit accipit 
et qui quaerit invenit. Mais y a-il rien de plus clair que ce que dit 
ailleurs nôtre divin Sauveur Quidquid orantes pctilis credile quia acci- 
pietis etc et ailleurs Amen, amen dico vobis si quid petierilis patrem in 
nomine meo dabit vobis. Il dit Amen 1men. Cela est si vray qu’il l'assare 
par un double serment. Mais pourtant, dites-vous, nous voyons par 
experience que nous demandons beaucoup de choses quine nous sont 
point accordées. Il est vray que cette experience semble d’abord ne 
point s’accorder avec les paroles et les promesses de Jesus Christ. Mais 
si l'on examine bien tout ce qui se passe en nous quand nous prions 
et apres nos prieres, nous trouverons qu’elles sont tres veritables. 
Pour cet effet il faut distinguer entre les choses que nous deman- 
dons et la fin pour laquelle nous les demandons : les choses que nous 
demandons sont la santé, les vertus etautres bien semblables corporels 
ou spirituels; et la fin de ces choses sont nôtre bien et nôtre utilité. 
Car nous ne demandons point la santé precisement parce qu’ellenous 
est avantageuse, ny les vertus parce quelles sont vertus mais les 
vertus, parcequelles nous sont utiles : ainsy comme la fin en- 
veloppe virtuelleinent la chose que nous demandons, en demandant 
l’une l’on est censé demander l’autre, quoyque peut être l’on ny fasse 
pas une actuelle reflexion. Avec celte distinction je dis que Dieu nous 
accorde toujours ce que nous luy demandons, car il nous donne la 
chose [f. 21°] ou s’il ne nous la donne pas, il nous donne la fin de la 
chose qui est proprement nous exaucer puisque la chose ne se demande 
que pour la fin. $. Bernard explique bien clairement cette verité quand 
il dit : Fratres nemo parvipendat orationem suam : dico enim vobis 
quod is ad quem dirigilur non parvipendit eam ; aut enim dabit quod 
pelimus aut quod judicaverit esse utilius. Et un autre endroit voulant 
montrer le rapport de la chose a la fin et comment souvent Dieu en 
refusant l’une accorde l’autre, il se sert de la comparaison d’un enfant 
qui demande a son pere un couteau pour couper son pain. Le couteau 
est la chose que l'enfant demande et le couppement du pain en est la 
fin. Le pere par une lumierc de la prudence jugeant que son fils se 
pourroit blesser ne luy donne pas le couteau mais il lui donne son 
pain lout couppè ce qui est pourtant lui donner en quelque façon le 
couteau parce qu’il ne demande le couteau que pour couper son pain. 
Ainsy quand nous demandons quelque chose a notre Pere celeste, cette 
chose là est souvent un couteau dont nous nous blesserions : c’est 
pourquoy il ne nous la donne pas. C’est la santé dont nous ferions 
un mauvais usage; ce sont des biens temporels auxquels nous atta- 
cherions notre cœur; ce sont peut être des vertus mêmes qui nous 
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eleveroient l'esprit. C’est pourquoy il nous refuse ces choses : mais il 
nous donne le pain coupé, il nous donne ce qui est pour nôtre plus 
grand bien avec d'autant moins de danger de nous blesser que bien 
souvent nous ne nous apercevons pas de ce qu’il nous donne. 

Cela se peut encore expliquer d’une autre maniere qui est que nos 
prieres pour être de véritables prieres, doivent être faites comme il 
faut; et pour être faites comme il faut, elles doivent être faites par 
soumission a la volonté de Dieu, de sorte que quand l’on demande 
une chose, l'on ne demande pas tant la chose que l’accomplissement 
de la volonté de Dieu. Ce fut de la sorte que le Fils de Dieu demanda 
a son pere que son calice passât car apres avoir dit : transeat a me 
calix iste, il ajoûta : fiat voluntas tua. C’est pourquoy aussi ce même 
Sauveur nous donnant la forme des choses que nous devons demander 
a Dieu ff. 22"]il y a particulierement inseré que nous devons demander 


l'accomplissement de sa sainte volonté fiat voluntas tua. Et en effet ce 


que Dieu a dessein de nous donner est decrete dans son esprit et écrit 
dans son livre de tout éternité : et comme nous ne scavons pas qu’el 
est ce décret, quelqu'il soit nous devons demander en aveugle qu’il soit 
accompli, fiat voluntas tua. Ce n’est pas que nous ne puissions 
demander quelque chose de determiné et en particulier, surtout quand 
cela nous est necessaire : car il est a croire que Dieu nous donnera 
plus tôt nos necessites que ce qui nous est inutile mais aussy comme 
nous ignorons si c’est sa volonté de nous le donner, il faut toujours 
ajoûter ce verumtamen du Fils de Dieu verumtamen fiat voluntas tua. 
Demandant de la sorte il est indubitable que nous serons toujours 
exauces car les prieres faites de la sorte se terminent a l’accomplisse- 
ment de la volonté de Dieu : quoiqu'il arrive, il est certain que cette 
volonté eternelle sera accomplie en nous. C’est ainsy que le Fils de 
Dieu a ete exaucé quoyqu’en apparence le Pere eternel semblât luy 
refuser ce qu’il luy avoit demandé : car S. Paul dit qu'il a ete exaucé 
a cause du respect avec lequel sa priere avait été faite. Exaudilus est 
pro sua reverentia : et neanmoins il avoit demande que son calice 
passât ce qui luy aété refusé : mais a élé exaucé en ce que demandant 
que son calice passât il avoit demandé en même temps que la volonte 
de son pere fut accomplie, comme elle l’a été en effet. 

J'ajouterai une troisième façon d'expliquer comment Dieu nous 
accorde toujours ce que nous luy demandons, en disant que la veritable 
priere est celle dans laquelle nous demandons a Dieu les choses qui 
peuvent servir a nôtre salut. Que si nous luy demandons autre chose, 
nous ne luy demandons rien, car ôté nôtre salut et ce qui nous y con- 
duit tout le reste n’est rien et ce n’est pas une veritable priere, c'est 
plus tôt une injure que nous faisons a Dieu de luy demander des 
choses qui ne peuvent servir qu'a l'outrager : c'est comme si un pauvre 
demandait un pain a un homme riche, afin de le luy jetter à la tête; 
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ou si nous priions un de nos amis de nous prêter son epée afin de le 
frapper. Demandant de la sorte nous sommes toujours [f. 22] exauces 
car de quelque maniere que Dieu nous traite, ses dons et ses refus 
sont egalement des moyens de notre predestination, et il travaille a 
l'ouvrage de notre salut, qui est la seule chose que nous demandons. 

Vous me direz peut être que nous demandons souvent a Dieu des 
choses qui concernent nôtre salut comme l’humilité, la patience, le 
don d’oraison, et d’autres semblables, graces qui cependant ne nous 
sont point accordées. À cela l’on peut répondre que quand nous 
demandons a Dieu ces graces et ces vertus, il est souvent disposé de 
nous les accorder et meme qu’il nous presente, mais au même temps 
qu'il avance la main pour nous donner, nous retirons la nôtre pour 
ne lés pas recevoir. Quand nous demandons a Dieu la grace de 
l'humilité et des autres vertus chretiennes nous ne devons pas nous 
imaginer qu’il nous les donne par infusion et sans la coopération de 
nôtre travail : ce qu'il fait c’est de nous mettre dans les occasions 
d’humiliation et de nous donnér les graces necessaires pour prattiquer 
l'humilité : mais si nous examinons bien les mouvements de nôtre 
conscience, elle nous accusera que nous reéfusons ces occasions que 
Dieu nous presente comme des momens qui nous doivent être plus 
precieux que les années entières employées dans les plus serieuses 
affaires du siecle. 

Je pourrois encore vous dire que bien souvent nous croyons que de 
certaines vertus sont des moyens de nôtre salut qui pourtant n’en sont 
pas. Car encore qu’en general la vertu ait du rapport a nôtre fin nous 
ne Scavons pas neanmoins celles qui nous y peuvent conduire en par- 
ticulier : de la vient que plusieurs saints ont relaté jusqu’au miracle 
ces certaines vertus et semblent n'avoir fait aucune reflexion aux 
autres : parce que Dieu qui connoissoit la gloire ou il les destinoit et 
qui voyoit parfaitemént la proportion que les mayens devoit avoir avéc 
leur fin, les a conduit par de certaines voyes plutôt que par d’autres. 
Ainsy nous demandons a Dieu la grace du silence et de la solitude et 
il nous veut conduire par la voye de la consolation et du salut du 
prochain : nous lui demandons le don d’oraison et il nous veut 
conduire par les exercices de la voye active. 

Jl y auroit beaucoup de choses a ajouter a ce que je vous ecris [f. 23'] 
mais cela suffira, s’il vous plait, aussy bien n’ay-je du temps que pour 
me récommander a vos prieres et me dire 

Mon Reverend Pere vôtre tres humble et affectionné confrère 


Fr. Claude Martin. 
De Bonne Nouvelle, 1667. 


LETTRES INÉDITES DE DOM C. MARTIN SUR L’ORAISON 153 


3 
DES DIFFÉRENTES SORTES D'ORAISON 


Au même (1) 


Mon Reverend Pere, 


Je ne scay si vous pensez bien a ce que vous me demandez lorsque 
vous me priez de vous donner quelques instructions sur les differentes 
sortes d’oraison, ce n’est pas l’affaire d’une lettre, c’est l'ouvrage d’un 
livre tout entier qui demande plus de temps que je n’en ay car c’est 
une matiere d'une si grande etenduë qu’on peut dire qu'il y a quasi 
autant de sorte d’oraison qu’il y a de personnes spirituelles qui font 
profession de cet exercice et ce qui est encore remarquable ceux qui 
s’attachent a une meme espece d’oraison ne sont pas semblable en la 


pratique, il y a toujours quelques differences en la façon ou dans le 


plus ou dans le moins selon qu'il [plaist] a la divine bonté de manier 
les cœurs et les esprits. Car l’oraison etant un don de Dieu il le com- 
munique en la maniere eten la mesure qu’il luy plait ou pour sa gloire 
ou pour le bien de ceux qui le recoivent. Vous pouvez juger par la 
de la grandeur de la besogne que vous me taillez et que je vous prie 
de m’excuser si je ne my applique pas comme vous le souhaittez. Si 
nous avons quelques conferences nous pourrons en parler, cependant 
comme j’ay de la peine a refuser tout a fait une demande, qui a ce que 
je crois ne vient que du désir que vous avez de vôtre perfection je 
tacheray d’effleurer icy cette matiere. 

La plus commune oraison est la vocale. Cete oraison s'explique 
assez par son nom. C’est une effusion de paroles en la presence de Dieu 
par les quelles nous le loüons, nous le glorifions, nous luy rendons 
nos actions de grace pour les bienfaits que nous recevons de luy et le 
priions de nous en faire de nouveaux. Cete oraison quand elle est 
accompagnée de l'attention d'esprit et comme parle N.B.P.S. Benoist, 
que le cœur s’accorde avec la voix, car sans cette application qui est 
proprement le formel de la priere [f. 23°] l’oraison n’est point oraison, 
mais seulement une suite de paroles purement materieles semblables 
a celles que proferent les pies et les perroquets. Ce n’est pas neanmoins 
une necessité absoluë d’avoir continuellement l'esprit attaché aux 
paroles de la priere la faiblesse de l’esprit humain ne le permettant 
pas. Il faut neanmoins avoir par necessité ou une attention formele, 
comme quand l’on pense actuellement a ce que l’on dit, ou virtuelle 
comme quand l'esprit étant involontairement dissipé, il conserve 
toujours le desir d’être attentif. Et quand aux prieres que l’on n'entend 


(1) Ms. Paris, BN. f. fr. 15793, f. 23° ss. 
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pas; comme quand les femmes font des pricres latines, l'attention 


nese peut a la verité attacher au sens des paroles, mais il faut l'appli- 


quer a la personne a qui l’on parle et aux paroles memes afin qu'elles 
soient proferées avec integrité, avec respect, et avec toutes les circons- 
tances convenables. 

Il y a plusieurs sortes d’oraison vocale : Les unes sont publiques, 
les autres particulieres : les publiques sont celles que l’on fait dans 
les assemblées ecclesiastiques, ou unanimement l'on chante les loüanges 
de Dieu et ou l’on offre a sa majesté des collectes au nom de tous les 
fideles : les particulieres sont celles que nous faisons en secret soit 
dans lieux publics destinés a la priere, soit dans nos oratoires lorsque 
suivant le conseil du Fils de Dieu nous fermons nôtre porte sur nous 
pour prier nôtre Pere celeste. Il y en a que l'Eglise nous met dans la 
bouche comme les psaumes de David et les oraisons devotes qui ont été 
composées par les saints Peres et les personnes spirituelles. Il y en a 
d’autres que nous formons de nous memes et selon que nôtre devotion 
et nôtre necessité nous les suggerent. Il faut proferer les premieres 
quand elles sont d'obligation : mais ôté l’obligation les autres sont 
ordinairement les meilleures et les plus efficaces. Car comme elle 
viennent du fond de notre cœur et que c’est nôtre dévotion qui les 
excite, elles sortent avec beaucoup plus de ferveurs. Mais apres tout 
l’oraison dominicale est la plus pure, la plus sainte et la plus parfaite 
de toutes, tant a cause de son auteur qui est Dieu meme, qu'a cause 
de la fecondite admirable des demandes qui y sont foites. 

L'oraison mixte s'explique diversement. Il y en a qui disent que 
l’oraison mixte est celle ou l'attention de l’esprit est jointe aux paroles 
de la bouche. Mais absolument parlant cete oraison [f. 24"] doit être 
censée vocale, l'attention de l’esprit n'étant point suffisant pour la 
rendre mixte, puisqu'il est de l’essence de l’oraison vocale d’être 
animée de l'attention sans laquelle elle n’est point du tout oraison. 
D'autres disent que l’oraison mixte n’est autre que l’oraison mentale 
entant qu’elle est entremeslée de quelque lecture sainte ce qui se fait 
lorsque pour soulager la memoire l’on lit dans un livre quelque sen- 
tence sur laquelle l'esprit fait de suite quelques considérations : et 
quand il en a tiré tout le suc que ses forces luy permettent pour lors, 
l'on reprend la lecture pour chercher encore quelque sujet de considé- 
ration mais cele oraison doit plus tôt être appellée mentale que mixte 
car la lecture qui s’y fait n’est pas tant une partie de l’oraison qu’une 
simple preparation : autrement la pluspart de nos oraisons ne seroient 
que mixtes puisque nous nous disposons presqu’a toutes par des lec- 
tures qui nous en fournissent les matieres. Mais l'oraison mixte est pro- 
prement celle qui est mêlée de prieres vocales et d'oraison mentale : 
ce qui se fait lorsque priant vocalement il se trouve quelque parole qui 
excite l'intérieur et qui remplissant l'esprit de lumières et le cœur 
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d'onction retient l’ame jusqu’a ce qu’elle ait sucé tout le miel qu’elle 
trouve sur cete fleur; puis elle reprend ses prieres vocales jusqu’a ce 
que rencontrant une fleur semblable elle se repose dessus comme sur 
la premiere. Cette oraison est excellente et d’autant plus facile que 
l'esprit par les meditations excite le corps et le corps par les paroles 
soulage l'esprit. Il faut seulement prendre garde qu’elle ne se prattique 
point avec indiscretion en sorte qu'elle soit a charge au prochain comme 
elle le serait si un prêtre la pratiquoit en disant la messe, ou faisant 
quelques prieres publiques au nom et en la presence de plusieurs. 

Les oraisons jaculatoires sont des mouvements inopines prompts 
et ardens par les quels le cœur s’eleve a Dieu ou par parole ou par 
affection. Ils sont inopines, parce qu'ils ne sont quasi pas premedites 
et que s'ils etoient étudies cete affectation diminueroit de leur force. 
Ils sont prompts d’ou vient qu’ils sont appelles oraison jaculatoire, 
parce qu'ils sont comme des fleches que le cœur decoche vers le cœur 
de Dieu et qui ne s'arrêtent point qu’elle ne soient parvenuës au blanc 
ou on les dirige. Et c’est proprement de ces sortes d’oraison qu’il faut 
entendre le proverbe qui dit que l’oraison courte penetre les cieux. 
Enfin ils sont ardens, car toute [f. 24°] la ferveur du cœur y est 
enfermée et comme ils sont cours cete ferveur étant ramassée elle est 
beaucoup plus forte que si elle etoit etenduë dans une oraison de plus 
longue durée. Ce qui est a remarquer c’est que ces oraisons ne sont 
pas tant propres pour les personnes qui font profession d’oraison que 
pour ceux qui sont occupes dans les soins et dansles affaires du monde. 
Car les premiers etant presque continuellement unis a Dieu y demeurent 
attaches avec douceur et tranquillité au lieu que les autres etant dis- 
traits dans des emplois qui tiennent leur esprit comme dans un etat 
violent si tôt que quelque moment leur faitjour pour donner la liberté 
a leur inclination ils se derobent d’eux-mêmes et fendent les nuages 
de leurs occupations pour s'élever a Dieu. 

L’oraison imaginative est une representation corporelle des objets, 
des personnes, des lieux et des mysteres que l’on veut considerer. 
Cete representation se fait par la force de l'imagination qui dans 
l'absence ou dans l'éloignement des objets s’informe les especes et les 
phantômes. Comme quand l’on veut mediter la naissance temporelle 
du Fils de Dieu : l'imagination se figure sur une étable foite de telle 
ou telle maniere une creche dans un tel ou tel lieu un enfant dans une 
telle ou telle posture la Vierge et S. Joseph en telle ou telle disposition 
qui disent telles ou telles paroles, qui font telle ou telle action et autre 
circonstances corporelles. Cete oraison est quelque fois necessaire car 
dans l’état ou nous vivons, il est difficile que l'esprit agisse sans que 
les actions dependent des phantômes de l'imagination. Il en faut 
neanmoins user avec beaucoup de precaution et de sobrieté car abso- 
lument parlant cete sorte sorte d'oraison est sujete a l'illusion et a 
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l'erreur : a l'illusion, car il peut arriver que l’imagination se represente 
si vivement les objets et s’y attachent si fortement que l’on croira les 
voir. C’est de la sorte que plusieurs se sont trompés dans la vie spiri- De 
tuelle par de fausses visions, croyant voir en effet ce qu'ils ne voyoient 
qu’en phantômes et espèce. Elle est sujete a l'erreur parce que quand 

une fois l’on s’est accoutumé aux formes sensibles l’on apprehende les 
objets autrement qu'ils ne sont, l'on se forme par exemple les anges 
comme de beaux jeunes hommes, le pere eternel comme un venerable 
vieillard et le Saint Esprit comme un beau pigeon blanc cependant 
toutes ces apprehensions sont fausses. 

[£. 25°] L'oraison mentale n’est autre chose qu’une application de nô- 
tre esprit aux verites qui nous peuvent elever a Dieu. Et cete oraison se 
divise en deux especes qui sont l’oraison de raisonnement et la con- 
templation. 

L’oraison de raisonnement est une application de nôtre esprit aux 
verites divines pour en tirer par le raisonnement des consequences 
propres a l’edification de nôtre interieur. Ces raisonnemens sont fondes 
sur des verites de foy comme sur les mysteres ou sur les paroles de 
l'Evangile et pour lors l’oraison est surnaturelle en son principe et 
naturelle en son exercice et en la maniere de la pratiquer ou elle est 
fondée sur des verites naturelles comme sur les vertus morales et pour 
lors cette oraison est naturelle dans son principe et dans sa façon. Ce 
qui fait qu’elle est censée dans le degré d’oraison, c’est qu’elle est 
accompagnée des affections du cœur : mais Ôté cela, ce seroit une 
etude toute pure et une speculation toute soiche semblable a celle d’un 
predicateur qui veut composer un sermon ou d'un philosophe qui veut 
faire un argument. Et encore y joignant l'affection elle n’est guere 
differente de la speculation des philosophes qui contemploient, | 
aimoient et pratiquoient la vertu et s’il y avoit quelque difference ce 4 
ne seroient que du côté de la fin d'ou vous infererez combien cette 
sorte d’oraison est basse et defectueuse. 

La contemplation est une vüë simple de la verite ainsy que la 
definit S. Thomas 2. 2. q. 180, a. 3. et S. Augustin au livre de Spiritu 
et anima ou il dit contemplatio est perspicua verilatis jucunda admiratio. 
Et S. Maxime c. 20, centuürie 3. Contemplatio est nolitia uniformus sine 
parlibus. Elle est divisée en contemplation active et en contemplation 
passive. - 

La contemplation active est une vüë toute simple et toute nüe des 
verites divines, a laquelle nous nous elevons de nous memes par la 
force d’une grace ordinaire. 

La contemplation passive est une connoïissance simple et-nuë des 
verites divines a laquelle Dieu immédiatement nous eleve par un 
secours extraordinaire de sa grace. 

La difference qu'il y a entre la contemplation active et la contem- 
plation passive se prend 1° de la part du principe, en ce que dans la 
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contemplation active nous en sommes nous mêmes [f. 25'] le principe 
immediat, la crace en est le prince éloigné; et dans la contemplation 
passive Dieu est le principe immediat et le plus prochain. 2° de la 
part de la nature de la contemplation en ce que le regard de la contem- 
plation active n’est point si egale, si ferme, ny si uniforme que celuy 
de la contemplation passive; il chancelle quelquefois, tantôt il est plus 
fort, tantôt il devient plus foible : au lieu qu’en la contemplation 
passive il est ferme et uniforme. 3° En leurs effets la passive laissant 
en l’ame des suavites des sentimens et des secours incomparablement 
plus penetrants que l’active. 

L'oraison qu'on nomme de cœur, n’est presque connuë que de ceux 
qui en ont l'experience. C’est une oraison ou le cœur agit plus que 
l'esprit et qui se pratique sans le secours de l’entendement, d’ou vient 
qu'elle est appellée oraison du cœur. Elle se fait particulierement 
connoître lorsque l’entendement étant dissipé par des distractions 
involontaires et revenant a soy l’on trouve le cœur pointé du côté de 
Dieu et dans la meme situation ou on l’avoit établi dans le commen- 
cement. © 

L'oraison de combat n’est pas si spirituelle que les autres mais elle 
est peut être d’un plus grand mérite. On la pratique lorsque se mettant 
en oraison l’on se sent attaqué de tentation, distraction, de sommeil 
et d'autres semblables peines et qu'on ne fait autre chose que de les 
combattre et d’y resister. 

L'oraison de patience est quasi semblable a celle de combat. Elle 
consiste a supporter avec une patienee invincible les sechesses et avi- 
dites que Dieu nous envoye pour châtier nos infidelites ou pour epurer 
nôtre vertu ou pour eprouver nôtre cœur. Car il permet assez souvent 
que les personnes d’oraison tombent dans de certaines langueurs, les 
semaines, les mois et les années entières : en sorte que quand elles se 
presentent a l’oraison ou qu’elle s'applique aux exercices inlerieurs a 
peine se peuvent elles supporter elles mêmes, se sentant aussy faibles 
et aussy molles que du papier moüillé. En ces rencontres il n'y a 
point de remede que la patience qui doit tenir lieu d’oraison demeu- 
rant en la presence de Dieu une statuë de pierre ou de bois et avec un 
aveu de l'esprit que c’est avec justice que l’on est traitté de la sorte et 
que l’on ne merite pas la moindre goute des consolations celestes. 

L'oraison perpetuelle est une oraison par laquelle l’on est continuel- 
lement uni a Dieu selon le conseil de l’apôtre qui[f. 26"] veut que l'on 
prie sans interruption sine intermissione orale, de telle sorte que la vie 
presente semble être une vive image de la vie future ou les anges 
voyent continuellement la face du pere celeste. 

Il faudroit a present vous parler de l’union intime, de l’oraison de 
quietude, de recueillement, de silence spirituel, de la mort mystique, 
des fiançailles et du mariage spirituel, de la jouissance, de la familia- 
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rité, des touches interieures, des impulsions, des extases, des revela- 
tions, des visions, des ravissemens. Mais je vous prie de me permettre 


d'en demeurer la, aussy bien cète lettre est deja assez longues; si vous. 


vous exercez à l’oraison et que vous vous en rendiez frequente la prat- 
tique, l'experience vous en apprendra plus qu’une personne aussy peu 
eclairée que moy ne pourroit vous en dire. Je prie notre Seigneur de 
vous remplir de ses graces, c’est en luÿ que je suis parfaitement 

Mon Reverend Pere votre tres humble et affectionné confrère 


Fr. Claude Martin, O. S. B.: 
De Bonne Nouvelle de Roüen, 1667. 


[A 
SUR LES DIVERSES SORTES D'ORAISON 


À un religieux du Bec (1). 


Mon Réverend Pere, 


.… Je vous diray donc en attendant que j’aye lu tout vôtre ouvrage, 
que vous avez fait un fort bon recueil des passages des peres et des 
bons auteurs qui autorisent la contemplation mais vous soufrirez bien 
que je vous dise que ce n’est pas la la difficulté qui pourroit être 
controversée et qui est en effet impugnée de beaucoup de personnes 
parce que la contemplation a toujours été loüée et [f. 68] prattiquée 


par les Saints Peres, qui conviennent tous que cete contemplation est 


une vûë de Dieu ou des choses divines toute pure et toute simple. Ils 
disent meme que cette vûüë de Dieu est accompagnée d’admiration, 
c'est a dire qu’elle est dans une suspension des puissances et sans 
raisonnement et actes formels. Tout cela est clair et indubitable. Mais 
la difficulté est s’il faut admettre ces especes subtiles d’oraison dont 
parle sainte Therese et plusieurs personnes spirituelles comme sont 
l’oraison de quietude, de silence interieur, du sommeil spirituel, du 
recueillement des puissances, du respir doux et amoureux d’esprit a 
esprit et ce qui les choque le plus du mariage spirituel. Voila ce qui 
fait de la peine a bien des gens qui ne peuvent soufrir ces façons de 
parler. Vous rapportez bien des passages qui peuvent autoriser ces 
sortes d’oraison mais ils ne sont pas employes dans le dessein de les 
prouver. J’ay vu un livre compose ex professo contre Sainte Therese 
par un docteur de Sorbonne fort qualifié. Il a été refute par un Carme 
deschaux dont je n'ay pas vu le livre. Je ne scay si ous avez vu la 
preface sur les Retraites de la Mere de l'Incarnation. J'y a (sic) traitté 


(1) Ms. Paris, BN, £. fr. 15793, £. 68r ss. 
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cette matiere succinctement mais je m'y obligé de la traitter plus au 
long. M .N. (1) qui a bien vû que je m’adressois a luy m'a prié de le 
faire mais il faudroit avoir un peu plus de loisir que je n’en ay car il 
s’agit de prouver la chose par les Peres, ce qui ne me paroit pas fort 


difficile a ceux qui prendront bien leur esprit et quis’attacheront plus 


au sens qu'aux paroles. Voila ce que mon loisir me donne pour vous 
ecrire en attendant que Dieu nous en donne davantage. Cependant je 
vous prie de ne pas oublier en vos SS. Sacrifices. 

Mon Reverend Pere votre tres humble et affect. confr. 


Fr. Claude Martin, m. b. 
De Paris, le 17 aoust 1688. 


5 
AVIS SUR L'ORAISON 


À un religieux de St.-Jean d’Angely : D. Ant. Texandier (2). 
Mon Reverend Pere, 


La Mere de l’Incarnation vous est bien obligée et moy aussy de 
l'estime que vous faites de sa vertu et de ses ouvrages : outre sa vie et 
ses lettres, il n’y a rien d’imprimé d'elle que le livre de ses retraites et 
celuy de son catéchisme qui porte Le titre d’Ecole Sainte. Je ne vous les 
envoye pas parceque D. Jean Alamargot m'a assuré qu'ils sont en vôtre 
monastere, ou le R. P. Prieur ne seroit peut être pas bien aise qu’on 
les multipliât. Pour les lettres que vous me demandez je ne les ay plus. 
Après l’edition du livre j’etois sur le point de les faire bruler, dans la 
pensée qu'avec le temps on les jetteroit parmy les vieux papiers. Mais 
les Ursulines de Tours me les ont demandées je les leur ay toutes 
envoyées : elles les gardent dans leurs archives. 

Pour ce qui vous regarde je ne vois pas que vous ayez rien a faire 
[f. 65°] en l’oraison sinon a vous laisser aller au gré de la grace du 
S. Esprit, et s’il vous attire par l’oraison du Respir ou du Soupir telle 
que vous le marquez vous ne devez pas en chercher une autre. Elle est 
courte, elle est pure, elle est fervente, elle est animée, parce que c’est 
proprement l’oraison du cœur ou l’entendement et l'imagination ont 
peu de part. Ainsy quelqu'egarement ou ces deux puissances se laissent 
aller pourveu qu'il ne soit pas volontaire et qu'il ne vienne pas de 
negligence il ne prejudicie point a cete oraison qui parmy toutes les 
distractions tient toujours le cœur pointé du côté de Dieu comme vous 
pouvez l’experimenter quand vous revenez de vos distractions, je me 
recommande a vos prieres et suis... 

De Paris, le 2 decembre 1686. 


(4) M. Nicole (cf. Jamet, o. c., p. 91). 
(2) Ms. Paris, BN. f. fr. 15793, f. 64 ss. — La copie du ms. f. fr. 
19661, f. 20r spécifie : à dom Ant, Texandier à Si. Jean d'Angély. 
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AVIS SUR L'ORAISON, LA CÉLÉBRATION DE LA SAINTE Messe 
ET LA CONFESSION 


A un religieux de St.-Jean d'Angély, D. Ant. Texandier (1). 


Mon Reverend Pere, 


r. Vous vous etonnez que la Mere de l’Incarnation ait été aussy 
tranquille et recueillie au milieu d’un embaras prodigieux que dans 
le fond d’un desert et vous au contraire que vous êtes aussy dissipé et 
distrait dans vôtre desert que dans l’embaras du monde. La dirrection 
n’est pas difficile en ce point car il nous faut prendre les graces de 
Dieu a la mesure qu’il luy plait de nous les donner et demeurer 
content et nous de notre part nous y rendre fideles. 

2. Encore qu'il nous semble quelquefois que notre foy soit fort 
foible et meme que nous n’en ayons point du tout nous ne laissons 
pas d'en avoir et quelquefois une tres grande mais c’est que nous n’en 
avons pas la sensibilité. 

[f. 67°] 3. Il est vray qu'il y a de l’inconvenient d’être obligé de 
dire tous les jours la sainte messe, mais dans l’etat ou les choses sont 
aujourd’huy, il y en auroit davantage de ne la pas dire. 

4. Il est vray que c’est une chose genante a quelqu’uns d’être 
obligé de se confesser deux fois par semaine mais elle est douce et 
consolante a ceux qui aiment la pureté de l’ame. 


Fr. Claude Martin, m. b. 
De Paris, le 14 mars 1687. 


7 


L'ORAISON DE SIMPLE REGARD 


A un religieux de Saint-Martin de Sais (Séez) (2). 


Mon Reverend Pere, 


. Continuez, je vous prie, a prier pour moy en continuant vôtre 
recueillement en Dieu, duquel je ne puis vous rien dire, que ce que 
je vous ay deja ecrit, que sa simplicité est si grande que l’on n’en peut 
quasi rien dire. Il n'en est pas de meme de la pensée, car encore que 
la langue soit sterile, cete oraison néanmoins est si feconde en sa 


(1) Ce doit être D. Ant. Texandier (ct. Ms, f. fr. 19664, f. 20r et v), Ms. 
Paris, BN. f. fr. 15793, f. 66". 
(2) Ms. Paris, BN. f. fr. 15793, f, 88'. 
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pensée que tout ce que l'esprit peut penser paroït petit et comme rien 
en comparaison. Toutefois quoyque la langue et la plume soient sté- 
riles quant a la substance de l’oraison, l’ame neanmoins s’y trouve en 
des dispositions differentes touchant lesquelles on peut dire bien des 
choses. D'ou vient que la substance etant toujours la meme tres simple 
et tres subtile Dieu agit tellement dans l’ame qu'il la met dans des 
dispositions toutes differentes et ce sont ces dispositions qu’on [f. 89:] 
appelle oraison de quietude, de recueillement, de silence, d’union 
intime etc. de sorte qu'il ne faut pas croire que ce soit là des oraisons 
subtantiellement differentes : ce ne sont que des dispositions acciden- 
telles de votre oraison, et encore il y a quelquefois bien de la diffe- 
rence par le plus ou le moins et par la maniere, ce qui fait que ceux 
qui en ont l'experience expliquent diversement l’oraison de quietude, 
de sommeil mystique et les autres selon les differentes dispositions 
dans lesquelles Dieu les met. J'en dis trop, notre Seigneur vous en 
dit plus qu’a moy. Je salue avec respect le R. P. Prieur et suis 
Mon Reverend Pere votre tres humble et affectionne confr. 


Fr. Claude Martin, m. b. 
De Marmoutier, le 22 juillet 1694. 


8 


DE LA VUE SIMPLE ET AMOUREUSE DE DIEU 
À un religieux de St.-Martin de Séez (x). 


Mon Reverend Pere, 


Je suis bien éloigné de me sentir importuné de vos lettres. Je n’ay 
jamais plus de plaisir que quand j'en reçois de nos confreres et surtout 
de ceux qui aiment leur perfection et qui s’attachent plus purement a 
Dieu. Vous lui etes attaché de la maniere que je scay qui est la plus 
pure et la plus parfaite et par consequent celle a laquelle vous devez 
vous tenir puisque notre Seigneur vous y attire et que vôtre ame s’y 
trouve bien. Je ne scay pas ce que vous voulez que je vous dise sur ce 
sujet car encore que ce soit la plus grande chose du monde, c’est celle 
neanmoins ou il y a le moins a dire. Quand on dit que l'on demeure 
uni a Dieu par une vûë simple de foy, accompagnée d’une inclination 
douce et amoureuse du cœur, il n’y a rien a dire. Vous avez entendu 
dire quelquefois qu’il n’y a rien de si grand et de si petit que la theo- 
logie mystique. Cette vûë amoureuse de Dieu est proprement cete 
theologie. Il n'y a rien de si grand parce qu'elle donne la possession 


(4) Ms. Paris. BN. f. ir. 15793, f. 83" ss. 
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de Dieu de la maniere la plus pure et la plus parfaite qu'on puisse 
avoir en cete vie. Il n’y a rien aussy de si petit car en deux mots vous 
avez dit ce que c’est en disant que e’est une vûüë simple et amoureuse 
de Dieu. Je ne vous en diray donc rien davantage. Je vous prierai 
seulement de me recommander a notre Seigneur et de m’obtenir de sa 
bonté la grace de bien mourir. Je vous offre a luy de tout mon cœur 
et suis apres avoir salué avec respect le R. P. abbé, 

Mon Reverend Pere votre tres humble et affectionne confrere. 


Fr. Claude Martin, m. b. 
De Marmoutier, le 30 d’aoust 1695. 


9 
DES VISIONS ET VOIES EXTRAORDINAIRES 


: À un religieux de ia Congregation de S. Maur (x). 


Mon Reverend Pere, 


J'ay bien de la joye que la conduite de votre bonne fille ait toutes 
les marques de l’esprit de Dieu : je le crois facilement, ne voyant rien 
qui me donne sujet de croire le contraire. Cela n'empeche pas que je 
ne tienne toujours pour suspecles les choses extraordinaires dans les 
filles apres ce que j'ay vù (2) dans une religieuse qui a passé par mes 
mains. Les memes graces paraissoient en elle que vous voyez en votre 
fille et il y avoit encore des choses plus admirables. Trois directeurs 
scavans et experimentes en avoient eu la conduite plusieurs années : 
elle avoit été examinée par les plus spirituels de ces quartiers et tous 
avoient convenu qu’elle etoit conduite par l'esprit de Dieu. Elle avoit 
meme penetré plusieurs fois dans l'interieur des personnes, quelque- 
fois elle se trompoit et elle s’est fort trompée a mon egard. Enfin nous 
l’avons reduite au train commun de sa communauté sans l’ecouter sur 
ses visions et revelations et aujourd'huy il n'ya plus rien de ces grandes 
choses et on y remarque meme des imperfections fort grossieres. Ce 
qui m'a fait douter de tout cela ce sont de certaines imperfections que je 
ne pouvois accorder avec une sainteté qui paroissoit si extraordinaire. 
Je n’ay jamais cru qu’elle fut trompée par le démon, mais que la 
tromperie, s’il y en avoit, venoit de son imagination. Car je suis per- 
suadé que les filles s'imaginent quelquefois les choses avec tant de 
forces et tant de vif qu’elles croient les voir corporellement. Je SCay 


(1) Ms. Paris, BN. f. fr. 15793, f. 6%"; idem copie dans f. fr. 19661, 
f. 30rss. 


(2) Ms. f. fr. 19661, f, 30° : depuis quatre ans. 
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que nous avons quantité d'exemples dans des saintes canonizées qui 
rendent probables les choses que nous voyons. Pour canonizées qu’elles 
soient, je ne voudrois pas croire ces choses la tout a fait assurées : 
mais comme ces choses peuvent être veritables et qu’il n’y a pas eu 
sujet de les croire fausses, les personnes ayant le solide de la sainteté 
l'Eglise n’y a pas fait de difficulté : sur quoy je vous feray faire une 
reflexion que vous n’avez peut etre pas encore faite, scavoir qu’en 
matiere de sainteté et de choses extraordinaires [f. 63'] les hommes 
ont fait des miracles sensibles et ils ont eu fort peu de visions et de 
revelations. Les femmes au contraire ont eu quantité de visions et de 
revelations et elles ont fait fort peu de miracles sensibles. En tout 
cela il faut venir au solide et quand il est bien prouvé, c’est ce qui fait 
les saints et les saintes : les miracles et les revelations n’etant que des 
rayons et des preuves de la veritable sainteté c'est ce que j'aime le 
plus dans votre bonne fille, ou je remarque la prattique solide de 
l'humilité, de la patience, de l’obéissance, de la douceur, de l’amour 
des ennemis, de l'amour de la croix, et surtout une grande pureté de 
vie. Ce que je vous ay ecrit de sainte Hildegarde est veritable. Les 
Congregations de Cluny et de S. Maur sont des reformes qui ont 
expliqué la Règle en la manière qu'elles ont voulu qu’elle fût gardée, 
mais dans le fond les choses etoient dans le commencement de l’ordre 
et encore depuis de la maniere que je vous ay mandées, et c’est le 
sentiment de tous nos scavans qui en rapportent des autorites et des 
exemples. Je vous prie de me bien recommander a cete bonne fille car 
comme j'approche de la voye de l’eternité, j’ay besoin de médiateurs 
qui m'obtiennent misericorde, je vous prie de vous mettre du nombre 
et de vous souvenir en vos SS. Sacrifices de me faire cette charité. 
Je suis. 
M. R. P. 
- Fr. Claude Martin, mæb. 

De Paris, le 25 janvier 1686. 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 


ETUDE DE PSYCHOLOGIE SURNATURELLE 


LA SPIRITUALITÉ (suile). 
$ III. — La Pratique de la volonté de Dieu. 


Obéir aux inspirations, entrer dans l’esprit de Dieu, faire, agir 
d’abord, telle est donc la pente suivant laquelle Saint Vincent se 
meut d’instinct dans le cadre des doctrines spirituelles. Pour lui, la 
vie spirituelle est une pratique avant tout ; et tout naturellement 
cette pratique dresse immédiatement à l’action surnaturelle les puis- 
sances actives, la volonté. Au reste, il est inutile de nous donner l'air 
de deviner a priori ce que dut être cette pratique maîtresse de la 
spiritualité deS. Vincent. Nous savons de bonne source ce qu’elle fut : 
la conformité de son vouloir à la volonté de Dieu. 

Nous le savons par Abelly, qui dit très bien le rôle capital qu’elle 
joua dans sa vie : 


L'on peut dire que cette conformité de sa volonté avec la volonté 
de Dieu était la propre et principale et comme la générale vertu de 
ce saint homme, qui répandait ses. influences sur toutes les autres ; 
c'était comme le maître ressort qui faisait agir toutes les facultés de 
son âme et tous les organes de son corps ; c'était le premier mobile 
de tous ses exercices de piété, de toutes ses saintes pratiques et géné- 
ralement de toutes ses actions (Abelly, L. IIT, ch. V). 


Mais nous le savons surtout par les déclarations du Saint lui- 
même, déclarations qui ont l'avantage de nous faire entendre à quel 
point son choix sur cet article était ferme et réfléchi. 

Voici par exemple l'explication de la règle concernant la maxime 
évangélique Quae placita sunt ei facio semper (x) : 


(1) Voir le même choix, également suggestif, dans une répétition 
d’oraison du 17 octobre 1655 (Coste XI, p. 319). Voir aussi une char- 
mante scène, dans le conseil des Filles de la Charité du 5 juillet 1646 
(XIE, p. 615) : une sœur part en mission et chaque membre lui donne 
une vertu pour viatique. Monsieur Vincent vient en dernier lieu : «Ce 
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… Il est à noter qu’il y a divers exercices proposés par les maîtres de 

la vie spirituelle et qu'ils ont pratiqués diversement. Aucuns se sont 
proposé l'indifférence en tout et ont pensé que la perfection consis- 
tait à ne rien désirer ni rien rejeter de tout ce que Dieu envoie. Oh ! 

i saint exercice | Vouloir ce Dieu veut en général et rien de particu- 
ier…. 


On reconnaît la vertu d’indifférence et la devise chères à S. Fran- 
çois de Sales. S. Vincent couvre de fleurs la pratique de ce maître 
entre tous vénéré et il passe. 


D’autres se sont proposé d’agir avec pureté d'intention, de regar- 
der Dieu dans les choses qui surviennent pour les faire et souffrir en 
sa vue. Cela est très subtil. 


Subtil, mon Dieu ! pour qui connaît le vocabulaire du Saint, cette 
note est grave. Dans la pratique moins encore que dans la doctrine 
il ne peut être question chez les missionnaires de subtilité. Or, nous 
devons reconnaître dans cette pureté d'intention, ce regard, cette vue 
de Dieu dans l’action, la pratique de l’autre maître de S. Vincent, le 
cardinal de Bérulle, 


Pour abréger, Fexercice de faire toujours la volonté de Dieu est 
plus excellent que tout cela, car il comprend l'indifférence et la pu- 
reté d'intention et toutes les autres manières pratiquées et conseillées; 
et s’il y a quelque autre exercice qui mène à la Perfection, il se trouve 
excellemment en celui-là. (Coste XII, conf. du 7 mars 1659, p. 152). 


Ce choix, cette préférence, cette conclusion, non pas seulement 
personnelle mais absolue, nous fixe tout simplement dans la pratique 
recommandée par le capucin Benoît de Canfeld dans son livre : La 
Règle de Perfection contenant un abrégé de loule la Vie spiriluelle 
réduite au seul point de la volonté de Dieu. 

À tout prendre, il s’agit simplement de cette obligation indispen- 
sable à l’homme qui est le fond de la morale et dont le Fils de Dieu a 
voulu faire sa nourriture quotidienne sur la terre : Cibus meus est 
ut faciam voluntatem ejus qui misit me ; nous la rencontrons sur tous 
nos sentiers : 


Elle va à Dieu. .., nous remplit de Dieu..., comprend toutes les 
choses bonnes et nous fait laisser les mauvaises... C'est cette grâce 
sanctifiante qui rend l’action et la personne agréables à Dieu... C'est 


que je vous désire très particulièrement est l’accomplissement de la 
volonté de Dieu, qui ne consiste pas seulement à suivre ce que nos supé- 
rieurs nous prescrivent... mais à répondre à tous les mouvements 
intérieurs que Dieu nous envoie ». Sûrement, on la lui avait réservée ; 
nul n’ignorait sa prédilection pour cette vertu (cf, p. 611). 
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donc la grâce sanctifiante qu'il faut demander, posséder et mettre en 
usage, autrement tout est perdu... (p. 155 et sq.) 


C’est l’obéissance indispensable au simple chrétien, mais qui reste 
capitale pour quiconque tend à la perfection, S. Vincent de Paul veut 
s’y tenir. 

Mais il s’y tient comme à un exercice spécialisé de la vie parfaite, 
et non pas seulement comme à la loi générale du christianisme ; il y 
concentre son attention de tous les instants et en toute chose dirige 
vers elle son intention explicite; elle est pour lui une pratique raison- 
née, c’est-à-dire, selon la définition de ce mot, une méthode. C’est en 
tant que telle qu'il la préfère aux « pratiques » de ceux qui ont voulu 
ramener à certains autres points, où à un seul, la vie spirituelle. 

En la préférant, il prend partiet se classe dans ce que nous som- 
mes convenus d'appeler une école; les partis pris ne sont pas si fré- 
quents chez lui: il convient de nous arrêter sur ce choix. 


Avec S. François de Sales, S. Vincent n'entre pas vraiment en 
opposition (1). On sait que l'indifférence de S. François était un état 
permanent d'affection et de respect au regard de la volonté divine 
par-dessus toute chose. SiS. Vincent lui préfère la pratique active de 
la volonté de Dieu, c’est précisément qu’elle semble supposer cet état 
d'indifférence et y ajouter en plus une éducation de la volonté par 
l’action. L’indifférence, de son point de vue, risque d’être entendue 
de manière trop passive. « Ne rien désirer ni rejeter », c’est bien, 
mais n’a-t-on pas besoin d’un exercice qui entraîne à bien rejeter et à 
bien vouloir? — « Ne rien vouloir en particulier », soit encore ; 
mais si c’est justement dans les volontés particulières qu’on sesent le 
plus pressé d’aller à Dieu ? En conformant positivement sa volonté à 
celle de Dieu dans chaque action, on s’abstiendra de rien désirer ni 
rejeter pour soi, mais tout ensemble, on le fera pour Dieu. 

De la pratique de Bérulle, S. Vincent s’écarte au contraire très 
nettement : « Cela est bien subtil ». Nous ne pouvons douter qu'il 
pense à Bérulle en qualifiant ainsi une manière de « pureté d'inten- 
tion », par « regards » dans la « vue » de Dieu qui, chez Bérulle, est 
des plus caractéristiques. 

Il ne serait ni utile, ni possible d'entrer à ce propos dans la dis- 
cussion de ce qu’on a nommé le bérullisme. Nous ne voulons pas 


(1) Cf. X, 155, 271, 692; XIII, 228, ses règles et commentaires sur 
l’Indifférence et sur la maxime de S. François de Sales. On y sent bien 
linfluence du Traité de PAmour de Dieu (cf. XII, 229-380), mais il s’agit 


surtout de l'indifférence aux biens et emplois, gardienne de l’obéissance 
religieuse, 
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méconnaître, évitons cette équivoque, le grand rôle joué par Bérulle 
dans l’exaltation du Verbe Incarné et la renaissance de la vertu de 
Religion : ce furent deux mérites majeurs de sa propagande, dont 
l'intelligence et l'esprit chrétiens tirèrent profit. Singulièrement, S. 
Vincent subit l'influence et de Bérulle et, sans doute, du mouvement 
issu de ce maître ; sa doctrine de l’esprit de Jésus-Christ et son es- 
time éminente du sacerdoce se formèrent sans doute sous celte in- 
fluence. Mais pour la pratique et la conduite spirituelle, nous l’avons 
dit, c'est autre chose. Dans ce domaine, nous ne croyons plus que ce 
l'on a nommé le {héocentrisme de Bérulle, soit la note qui doive ser- 
vir de critère, comme dans les problèmes de doctrine ou de sentiment 
religieux ; car dans les problèmes de sentiment religieux, c’est bien 
l'estime de Dieu qui importe et dans les problèmes de doctrine, c’est 
l’idée que l’on s’en fait ; on le met plus ou moins haut, plus ou moins 
au centre du monde ; mais dans la pratique et dans la conduite, c'est 
la manière d'aller à Lui: l’essentiel est ici la charité, laquelle, du 
moment qu’elle est effective, met Dieu au centre naturellement. 
Chez Bérulle, les applications, les adhérences, les oblalions et autres 
vues, gestes et dévotions intérieures, destinées à mettre l’âme dans 
un état constant, conscient et, si je puis dire, explicite de religion, 
tiennent la grande place : non pas au détriment de la charité sans 
doute, mais selon des procédés qui ne lui sont pas essentiels, dans 
un domaine, encore une fois, où c’est de procédé qu'il s’agit. 

Ce sont justement ces vues, gestes et dévotions que S. Vincent 
trouve « subtils » et veut éviter dans le choix de sa « pratique ». 

S. Vincent parle fréquemment, à la manière de Bérulle d’« hono- 
rer » Notre-Seigneur dans tel mystère par telles actions faites dans 
l'esprit de ce mystère. Mais comme M. Bremond l’a finement observé, 
sa maniére est alors forcée et sent l'esprit disciple. Au fond, par là, 
S. Vincent veut seulement entrer dans l'esprit de Jésus-Christ et s'ex- 
citer à son imitation (1). 


(1) Nous avons eu l’occasion de citer des exemples de cette tour- 
nure; en voici un autre très caractéristique: c'est pour consoler 
Louise de Marillac et l’apaiser parmi les soucis que lui donnait son 
fils : « Honorez cependant la peine de la Sainte Vierge, qu’elle eut 
voyant son Fils dans la souffrance et ajoutez à cet honneur celui de 
l'agrément du Père Eternel dans la vue des souffrances de son unique 
Fils et j'espère qu’il vous fera voir combien vous éles obligée à sa di- 
vine Majesté de ce qu’il vous honore de la relation de vos souffrances 
aux siennes et combien la chair et le sang vous éloignent de la perfec- 
tion du vrai amour que le Père éternel et la Sainte Vierge avaient pour 
leur Fils. Pensez à cela, ma chère Fille et consolez vous. (Lettre de 1629, 
— c’est l’année de la mort de Bérulle; — Coste I, p. 71). Il lui recom- 
mande une « dévotion intérieure », mais son but est de l’apaiser, en la 


conformant à l’exemple de Dieu, 
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Très nettement, il signifie que ces directions d'esprit risquent 
d’être illusoires si elles ne vont pas à une imitation effective, par- 
faite et constante, comportant, avec l'intention, toutes les « fins et 
circonstances » de l’action divine : 


Je m’assure qu'il n’y a pas ici des prêtres qui aient dit la messe, 
ni personne qui ait fait d’autres actions qui sont d’elles-mêmes sain- 
tes, que pour honorer la majesté de Dieu; et cependant il se peut 
faire que Dieu aura rejeté nos oblations pour avoir fait en ces jours- 
là notre propre volonté. (Coste, XII, p. 156). PA 

Au reste, S. Vincent reste simplement dans la ligne du Traité de 
l'Amour de Dieu, dont il faisait une de ses lectures les plus ordinai- 
res. La pratique de la charité tel est son souci, et la charité ne va 
jamais, dans sa pensée, sans l’obéissance : la religion, vertu plus par- 
ticulière, ne vient qu’en son temps, dans les occasions. 

L'esprit de Dieu est un esprit de charité et d’obéissance plus gé- 
néralement qu’un esprit de religion. Nous avons déjà allégué un texte 
sur ce sujet; on nous permettra de le reprendre plus au complet, 
car on y trouve inscrit ce déplacement du centre de gravité entre les 
vertus qui dirigent la pratique chrétienne : 


C’est un esprit de parfaite charité, rempli d’une merveilleuse es- 
time de la divinité et d’un désir infini de l’honorer dignement, une 
connaissance des grandeurs de son Père pour les admirer et extoller 
incessamment (etc.).., 


en somme, c'est un esprit de religion; observons maintenant le 
passage à l'esprit d’obéissance : 


Voilà une description de l'esprit de Notre-Seigneur dont nous 
devons être revêtu, qui est en un mot d’avoir toujours une grande 
estime et un grand amour pour Dieu. 1! en était si plein qu’il ne fai- 
sait rien de par lui-même, ni pour se satisfaire... Et comme c’est 
par la volonté du Père que le Fils de Dieu méprisait le monde (etc.).. 
ainsi, c’est en le méprisant comme lui que nous entrerons dans son 
esprit. à 

Selon cela, mes Frères, nous devons travailler à l’estime de Dieu. 
Or la connaissance que nous avons qu’il est au-dessus de tout enten- 
dement nous doit suffire pour le faire estimer infiniment. Et cette 
estime nous doit anéantir en sa présence et nous faire parler de sa 
suprême majesté avec un grand sentiment d’humilité, de révérence 
et de soumission; et à proportion que nous l’estimerons, nous l’ai- 
merons ; et cette estime et cet amour nous donneront un désir conti- 
nuel de faire toujours sa sainte volonté, une soigneuse application à 
ne rien faire contre et un grand éloignement des choses de la terre. 
(Ibid. pp. 109-110). 


Estime, amour, obéissance (et abnégation), c’est l’ordre psycho- 
logique des sentiments ; mais pour l’estime, on voit qu’une connais- 
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sance générale des grandeurs de Dieu entraînant une pratique occa- 
sionnelle de l’adoration et de la révérence religieuses suffit. Elle- 
même ajoute ses motifs à ceux de la charité pour nous faire pratiquer 
à tous les instants la vertu d’obéissance, mouvement plus simple 
et moins subtil en vérité que les « regards » et les « vues» bérul- 
liennes. 

Venons enfin à Benoît de Canfeld ; S. Vincent lui a emprunté 
jusqu’au texte de sa règle, du moins peu s’en faut. Il suffit de com- 
parer. Voici le texte de $. Vincent : 


Parce que la sainte pratique de faire toujours et en toutes choses 
la volonté de Dieu est un moyen assuré pour pouvoir bientôt acqué- 
rir la perfection chrétienne, chacun tâchera selon son possible de se 
la rendre familière en accomplissant ces quatre choses : 

1° en exécutant dûment les choses qui nous sont commandées... 
de la part de Dieu ou de l'Eglise, ou de nos supérieurs ou de nos 
règles et constitutions ; 

2° entre les choses indifférentes qui se présentent à faire, choisis- 
sant plutôt celles qui répugnent à notre nature que celles qui la sa- 
tisfont... 

3° et pour ce qui est des choses qui nous arrivent inopinément, 
comme sont les afflictions et consolations.., c’est en les recevant 
toutes deux avec égalité d'esprit... 

4° faisant toutes ces choses par le motif que c’est le bon plaisir 
de Dieu et pour imiter en cela autant qu’il nous est possible Notre- 
Seigneur Jésus-Christ qui a toujours fait les mêmes choses et pour la 
même fin... (Coste, XII, p. 151). 


Canfeld aussi remarquait d'abord (1'° partie, ch. IT) que « toutes 
les autres voies et perfections sont contenues en icelle »; il la faisait 
consister également en ce que (ch. IIT) « nous fassions toutes nos 
œuvres et actions pour la seule volonté de Dieu et lui agréer » et il 
distinguait les éventualités de la même manière : 


Toutes choses qui se présentent à faire ou souffrir... sont de trois 
sortes, à savoir commandées, défendues ou indifférentes et rien ne 
peut arriver qui ne soit compris en l’une de ces trois espèces... 
Quant à la troisième espèce qui est des choses indifférentes, elles sont 
de trois sortes, savoir agréables à la nature ou sensualité... ou con- 
traires, ou indifférentes... (ibid.) 


Il détaillait ensuite les mêmes règles que S. Vincent. Il proposait 
finalement la direction d'intention suivante (ch. VIIT) correspondant 
au quatrième point du Saint : 

Seigneur, je ferai ceci ou souffrirai cela ou je résisterai ou je 
poursuivrai cette chose seulement pour votre volonté et bon plaisir. 


En somme, appliquer à toute action l'intention ou le motif for- 
mel de l’obéissance et joindre à cette direction de volonté un parti- 
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pris de défiance positive contre les satisfactions de la nature, telle est 
cette pratique que Canfeld appelle « une déiforme intention » el S. 
Vincent « un paradis anticipé » (Coste, I, pp. 70, 511). Au reste, elle 
se réduit, elle aussi, à la bien prendre, à un exercice de « pureté d'in- 
tention », mais d’une intention au sens de motif et de fin très simple, 
et non de regards et de vues multiples. 

Encore faut-il noter que S. Vincent simplifie notablement la pra- 
tique de Canfeld : il s’en tient à la première partie du livre de celui- 
ci, de « la volonté extérieure de Dieu, comprenant la vie active », et 
laisse la seconde, « de la volonté intérieure... contenant la vie con- 
templative » ; à plus forte raison la troisième, que Canfeld lui-même 
ne s’était décidé à publier qu’à grand peine, « de la volonté de Dieu 
essentielle, parlant de la vie superéminente. » Dans Canfeld, ces trois 
parties font un tout et une suite, conduisant l'âme aux sommets myÿs- 
tiques selon les degrés proposés par Harphius et Ruysbroeck (1). S. 
Vincent ne le suit pas là. Tout au plus doit-on noter que pour Can- 
feld, la conformité à la volonté extérieure de Dieu est une pratique 
de foi (cf. ch. XX, n° 4 et 5) qui, comme telle, prépare aux confor- 
mités supérieures des vies contemplative et superéminente. Nous 
savons que chez S. Vincent aussi il s’agit d’une application de la foi, 
mais dans ie cadre tout concret de l’esprit, des maximes, de l'imila- 
tion de Jésus-Christ. 


(1) Voici comment la conformité à la volonté intérieure de Dieu 
introduit à la vie contemplative : « Cette volonté intérieure est le bon 
plaisir de Dieu connu par une parfaite, manifeste et expérimentale con- 
naissance interne, illuminant l’âme en la vie intérieure ou contempla- 
tive, savoir est quand l’âme voit et contemple en Dieu et intimement 
expérimente, sent et goûte la volonté divine, qui est le plaisir et conten- 
tement que Dieu prend en telle ou telle chose... La différence entre la 
volonté intérieure et extérieure est que l’extérieure prend sa lumière 
du dehors et l’intérieure du dedans, c’est-à-dire que la première est 
connue par les choses extérieures, comme par les commandements de 
Dieu, de l'Eglise, du Prélat et par les coutumes, etc... Mais l’autre par 
les choses intérieures, comme sont les inspirations, illuminations, éléva- 
tions et attractions de Dieu » (L. II, ch. I). 

: On peut croire que ces chapitres « de la volonté intérieure » ont en- 
couragé S. Vincent dans son insistance à parler des inspirations et des 
illusions (ct. ci-dessus, $ 2), d’autant plus que le texte cité en note au 
début du présent paragraphe précise que la volonté de Dieu « ne con- 
siste pas seulement à suivre ce que nos supérieurs nous prescrivent... 
mais à répondre à ous les mouvements intérieurs que Dieu nous 
envoie ». 

Voyez cette même pratique de la volonté de Dieu pour elle-même, 
avec quelques analogies de vocabulaire, dans le raiïté de la connais- 


sance obscure de l’âme, longtemps attribué à S. Jean de la Croix. (Ch. 
VI, n° 11 et 12). 
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S. Vincent a encore légèrement simplifié Canfeld dans le second 
point de sa règle, lorsqu'elle remarque que les choses indifférentes en 
soi peuvent être aussi indifférentes à la nature; il semblerait que les 
deux appuis proposés à l'âme font alors défaut : la règle d'obéissance 
et celle de mortification. Canfeld insiste pour que même dans ce cas, 
on agisse explicitement par intention de conformité avec la volonté 
de Dieu. S. Vincent se contente de répondre : 


Que si plusieurs choses indifférentes de leur nature, qui ne sont 
ni agréables, ni désagréables, se présentent à faire en même temps, 
alors il est à propos de se porter indifféremment à ce qu’on voudra, 
comme venant de la divine Providence. 


C'est toujours le même recours à des dévotions concrètes et objec- 
tives plutôt qu’à ces directions d’esprit trop « subtiles » (1). Au reste, 
voir dans les décisions qu'on prend soi-même en toute liberté l’in- 
tervention de la Providence, c’est effectivement se soumettre d'esprit 
à la volonté de Dieu, mais dans le concret, par l’action. 

Ilest évident d’après ces trois comparaisons que S. Vincent a 
choisi sa pratique favorite parce qu'elle réglait positivement, simple- 
ment, directement ses actions ; surtout parce qu'elle écartait tout 
intermédiaire spéculatif. Union immédiate de la volonté de l’homme 
à celle de Dieu dans le corps même des actions; poursuite immédiate, 
par ces actions, de la fin suprême, sans détour de l'attention sur des 
représentations de l'esprit : c’est une position de volontarisme inté- 
gral, si je puis dire. Mais la volonté même, ici-bas, s'impose des 
intermédiaires ; elle ne va à la fin suprême que par une suite pres- 
que infinie de fins particulières, de moyens ; dans cette voie nos ac- 
tions ne sont que des détours, du moins des étapes, dont le choix 
est laissé à notre raison. Eh bien, ces intermédiaires ne sont pas eux- 
mêmes sans effrayer le Saint : on a pu remarquer que la raison n'est 
pas nommée dans les quatre règles de la pratique de la volonté de 
Dieu ; quant aux moyens ou fins particulières, il les veut aussi pro- 
ches que possible de la fin suprême 

L'anecdote qui va le prouver vient d'autant mieux à cette 
place qu’on y voitS. Vincent en divergence de vues avec un qua- 
trième maître de la vie spirituelle, qu’il vénérait du reste singulière- 
ment : S. Ignace de Loyola. 

On connaît cette maxime ignatienne, l’une des plus répandues : 
que dans l’économie de nos entreprises au service de Dieu, il faut 
mettre en œuvre les moyens humains comme si dépendait d'eux le 


(1) Camus, qui représente le plus matériellement, si je puis dire, la 
tradition salésienne, proteste aussi contre cette exigence de Canfeld dans 
sa Retraite sur la volonté de Dieu. 
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succès : mais garder sa confiance en Dieu et rester dépendant de sa 
Providence comme si les moyens humains n'étaient d'aucun effet 
(Gf. Monumenta S. J. IV. I. p. 166, n° 14). On la répète souvent sous 
une forme que le souci de l’antithèse a sensiblement outrée. Quoi- 
qu'il en soit, un supérieur nouvellement nommé annonce un jour à 
S. Vincent qu’il veut régler son gouvernement d’après cette maxime. 
Le Saint approuve ; ilest visible pourtant que son enthousiasme ne 
va pas sans réserves : 


Je trouve bonne la maxime de se servir de tous les moyens licites 
et possibles pour la gloire de Dieu comme si Dieu ne devait point ai- 
der, pourvu qu’on attende tout de la divine Providence comme si 
nous n'avions pas de moyens humains. (Coste IV. Lettre du 24 avril 
1652 à M. Coglée). 


Et en effet, les abus qu'il prévoyait se produisent : toute une suite 
de lettres va reprocher au bon supérieur d’avoir agi trop absolument 
« comme s’il ne devait attendre que de ses efforts le succès », em- 
ployant des moyens trop lâchement rapportés à aucune fin surnatu- 
relle : 


Il est voirement permis d'employer les moyens licites pour faire 
le bien que Dieu demande de vous, mais il n'est pas bon de recher- 
cher l'amitié des personnes ni des communautés pour les intéresser 
à défendre votre réputation; car cette fin là ne va pas à Dieu et par 
conséquent elle est vaine (ibid. Lettre du 15 octobre 1552). 


Entendons que ce moyen se justifie seulement selon la raison : 
S. Vincent en conclut qu'il est vain ; il ne va pas à Dieu de lui-même. 

Qu'on ne pense pas que ce soit là, chez S. Vincent, principe acci- 
dentel ou théorique. C’est au contraire une de ses vues les plus fer- 
mes et les plus dominantes; toujours il lui a fait les plus grands 
sacrifices. Sans doute, de son temps, à l’époque des Provinciales, il y 
avait des motifs particuliers de craindre les directions d’intention 
aventureuses ou simplement trop libres; et il est fort probable que 
ces motifs ont agi effectivement sur lui. Mais, de toute manière, les 
directions d'intention le rebutent. Elles exigent à la fois trop de 
calculs « problématiques » et trop de distinctions spéculatives et l’un 
et l’autre l’embarrassent, l’effraient. 

Distinguer spéculativement l’embarrasse. Cela va jusqu'a ne 
pouvoir concevoir nettement l'intention objective de la gloire de 
Dieu; il la confond avec celle du meilleur plaisir de Dieu ou celle de 
la plus grande perfection (cf. Coste, XII, p. 147, conférence sur la 
Recherche du Royaume de Dieu). L’intention objective dela gloire de 
Dieu suppose d’abord qu’on juge sainement qu’une œuvre humaine 
est dans les intérêts de Dieu, elle exige ensuite qu’on maintienne son 
désir strictement ordonné à la poursuite de ces intérêts, elle postule 
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enfin qu'on n’emploie les moyens humains que dans la juste mesure 
où la prudence et la morale chrétiennes les approuvent : ce sont là 
trop d'opérations délicates et dans lesquelles, d’ailleurs, risque de 
s’insinuer un excès d'activité naturelle ou l'illusion de la nature. S. 
Vincent, parmi ces traquenards, ne peut tenir. Son cœur est à la gloire 
de Dieu, certes, mais il juge sage d’attendre de l’obéissance les indi- 
cations qui fourniront à ce désir ses objets. 

Les risques des calculs: naturels, toujours « problématiques », 
l’effrayent également et cette crainte s’augmente de celle que lui 
donnent les illusions de la nature, cette corrompue. Comment se 
fierait-il à un moyen humain qui ne promet pas d'aller sûrement où 
Dieu place ses intérêts, qui, de plus, de manière insensible, l’embar- 
querait peut-être dans des recherches de son amour propre? Il s’y 
perdrait. 


Il est certain qu’à faire les œuvres humainement et mesquine- 
ment sans leur donner une fin noble comme est d'accomplir la volonté 
de Dieu, ce sont œuvres mortes. Assister à l'office divin, méditer, 
prêcher et travailler sans direction, qu'est-ce que cela que des ac- 
tions inanimées ? C’est une monnaie qui n’a point de mise, n'étant 
pas marquée au coin du prince, car Dieu ne regarde les œuvres 
qu'en tant qu'il s’y voit et qu’on les lui dédie... 


Ce principe est en effet indiscutable. Sans doute les auteurs en 
ont-ils tiré des conclusions diverses. Pour $S. Vincent, embarrassé 
et effrayé, la plus sûre sera la meilleure : 


S'il y a des docteurs qui estiment que ce qui n’est fait pour Dieu 
est péché, pourquoi n'eslimerions-nous pas que, si ce n’est pas péché, 
pour le moins il faut le tenir pour non avenu? Or, pour faire que... 
ce que nous faisons et ce que nous laissons à faire ait les conditions 
requises pour plaire à Dieu, la règle nous en donne le moyen quand 
elle nous ordonne de faire toujours et en toute chose la volonté de 
Dieu. (Coste, XII, p. 153). 


Evidemment, ce tutiorisme qui fixe son opinion juste en deçà de 
l’augustinisme extrême ne tient pas lieu d’un raisonnement. Il a 
d'avance son parti pris. L’incertitude des controverses contempo- 
raines, l’inhabileté à se mouvoir dans les distinctions formelles, la 
crainte de se laisser entraîner par la nature, tout contribue à le main- 
tenir dans la voie étroite de l’obéissance et des moyens surnaturels, 
qui va à Dieu sans détour. 

Nous ne pensons pas exagérer en insistant sur cet état craintif du 
Saint qui, allié à une certaine gêne de la pensée spéculative, l'a 
orienté vers la pratique de la volonté de Dieu concrète et sûre. Nous 
aurons l’occasion plus tard de ramasser des témoignages qui nous le 
ferons compter comme un trait curieux, capital, de sa psychologie. 
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Voici, du moins, se rapportant à notre sujet, un aveu assez émouvant. 

C’est après avoir dit que Dieu pouvait rejeter le sacrifice d’un 
prêtre malgré son intention de l’honorer, parce qu'il aurait fait ce 
jour-là sa propre volonté. Il appuie son affirmation sur l’Ecriture : 


« Je ne veux plus de vos jeünes; vous pensez m'honorer et vous 
faites le contraire parce que quand vous jeûnez, vous failes votre vo- 
- lonté, par laquelle vous gûtez le jeûne. » On peut dire la même chose 
de toutes les œuvres : faire votre volonté, c'est gâter vos dévotions, 
vos travaux, vos pénitences, etc... Il y a vingt ans que je ne lis jamais 
cette épître tirée du 58° chapitre d’Isaïe que je ne me trouble fort, 
mais pour cela je n’en suis pas meilleur (p. 156). 


On est au début du Carême ; il vient de relire l’épître à la messe ; 
son émotion vieille de vingt ans (1) s’est renouvelée : il craint tou- 
jours de se fourvoyer dans ses propres voies, pensant aller à Dieu. 


Telle est la « pratique » de la volonté de Dieu vue dans ses prin- 
cipes. Si on la considère dans ses applications, il faut remarquer 
qu’elle comporte une conformité au vouloir divin non pas intermit- 
tente et passagère, mais constante et habituelle. L'acte particulier 
d'obéissance tire sa valeur de ce qu’il est posé par une volonté habi- 
tuellement conforme à celle de Dieu et animée de son espril : ainsi 
la sainte messe, comme nous venons de le voir. 

Le premier soin sera donc de travailler à s'établir dans cet état, de 
chercher d'abord, en somme, le Royaume de Dieu et sa justice, comme 
la règle le recommande, après l'Evangile : 


Que l’on cherche, ce n’est qu’un mot, mais il semble qu'il dit 
bien des choses ; il veut dire de nous mettre en sorte que d’aspirer 
toujours à ce qui nous est commandé, de travailler incessamment 
pour le Royaume de Dieu et non pas demeurer dans un état lâche et 
arrêté, faire attention à son intérieur pour le hien régler mais non à 
l'extérieur pour s’y amuser. Cherchez, cherchez, cela dit soin, cela 
dit action. Cherchez Dieu en vous, car S. Augustin avoue que pendant 
qu'il l’a cherché hors de lui, il ne l’a pas trouvé ; cherchez-le en votre 
âme comme dans sa demeure agréable, c’est le fond où ses serviteurs 
qui tâchent de mettre toutes ses vertus en pratique, les établissent. 
I faut la vie intérieure, il faut tendre là, si on y manque, on manque 
à tout. (Coste, XII, p. 131). 


Les vertus ont sans doute leur place dans ce système : habitudes 
acquises ou infuses, elles disposent à agir selon la loi de Dieu. S. 


(1) Vingt ans : cela le ramène à 1639, époque de la rupture avec 
Saint-Cyran et année de l’emprisonnement de ce personnage. Est-ce 
simple coïncidence ? Nous aurons à reparler des rapports du Saint avec 
Saint-Cyran en traitant de sa vocation. 


Dur. 
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Vincent les prend telles qu’elles sont, sans chercher, comme aiment 
à le faire ses contemporains, ce qui distingue des vertus simplement 
morales et naturelles ces mêmes vertus christianisées. « Il est le Dieu 
des vertus et il n'y en a aucune qui ne vienne de lui » (p. 133). Mais 
on voit aussi comme il les suppose toujours établies sur le « fond » de 
la vie intérieure, où l'esprit de Dieu, en permanence, entretient l'incli- 
nation à toujours faire sa volonté. 

Réglées par les vertus, mises en branle par une inclination per- 
manente de l’âme, nos actions extérieures exerceront à leur tour et 
actueront ces dispositions au bien et ces tendances vers Dieu ; en un 
mot, loin de nous détourner de Dieu, elles nous le feront trouver : 


Mais, Monsieur, se fait objecter le Saint, il y a tant de choses à 
faire, tant d'offices à la maison, tant d'emplois à la ville, aux 
champs, travail partout ; faut-il donc laisser tout cela pour ne cher- 
cher que Dieu? Non, mais il faut sanctifier ces occupations en y cher- 
chant Dieu et les faire pour l'y trouver plulôt que pour les voir faites 


(p. 132). 


Nous voulons en demeurer sur cette belle formule lapidaire, sur 
ce mot d'ordre d’un homme d’action qui serait en même temps 
un mystique. Je dis bien en même temps, dans le même mouvement. 
Le réalisme concret de S. Vincent, par quoi il se trouve à l’aise dans 
la multiplicité des affaires, fait alliance directement avec ce besoin 
qu'il a de l'unité de Dieu. Dieu, c’est vraiment dans l’action exté- 
rieure qu'il le trouve; non pas sans doute dans le fait brutal, mais 
dans ce qu’elle actue et incarne d'esprit. Une de ses maximes, nous 
dit Abelly, portait : 


Que Notre-Seigneur était une communion continuelle aux âmes 
vertueuses qui se tenaient fidèlement et constamment unies à sa très 
sainte volonté et qui avaient un même vouloir et un même non vou- 
loir avec lui. (Vie. Livre III, ch. IT). 


Par cette recherche d’un état de communion à Dieu dans l’action 
simple et directe, S. Vincent se rattache à sa manière au mouvement 
d'intériorisation de la vie chrétienne qui fut très fort parmi ses con- 
temporains. Il cherche à stabiliser l’âme dans le contact intime de 
Dieu, non pas en raffinant ses vues surnaturelles, ni en cultivant 
pour elle-même la contemplation, mais directement en soumettant 


(1) 11 semble qu’on peut prendre sur le fait et étudier expérimenta- 
lement en quelque manière ce travail de soumission à Dieu en étudiant 
une curieuse interjection qui revient souvent tant dans ses lettres que 
dans ses conférences : in nomine Domini. Dans ses lettres, il emploie 
régulièrement lorsqu'il a une décision à prendre, permission à accor- 
der, etc... Dans ses conférences, elle lui sert à arrêter une éloquence 
parfois abondante; et lorsqu’il se voit plus échauffé, il la redouble. 


Le) That 
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au surnaturel, — esprit de Dieu et volonté de Dieu (1), grâce et cha- 
rité, — ses puissances actives. 


$ IV. — L'Oraison. 


Tout est matière à l'exercice de la volonté de Dieu : « Allons-nous 
à l’oraison ? C’est faire la volonté de Dieu » (XI-319). — Cependant 
cette conception si volontariste de l’union à Dieu par l’obéissance à 
sa volonté nue ne peut absolument méconnaître que l’oraison est en 
elle-même, par son essence, unifiante : 


L’oraison, mes Filles, est une élévation de l’esprit à Dieu par la- 
quelle l’âme se détache comme d'elle-même pour aller chercher Dieu 
en lui: c’est un pourparler de l’âme avec Dieu, une mutuelle com- 
munication où Dieu dit intérieurement à l’âme ce qu’il veut qu’elle 
sache et qu’elle fasse et où l’âme dit à son Dieu ce que lui-même lui 
fait connaître qu’elle doit demander. Grande excellence et qui vous la 
doit faire estimer et préférer à toute autre chose ! (IX, p. 419). 


Cette très belle définition nous distrairait volontiers du problème 
qui chagrine Abelly : «l’on n’a pu découvrir quelle était l’oraison de 
Monsieur Vincent, ni si elle était ordinaire ou extraordinaire » EEE 
ch. VIII, p. 54). Par ailleurs, le Saint aurait confié à son biographe 
« qu'il y avait des manières d’oraison qui paraissaient fort élevées et 
fort parfaites, qui néanmoins portaient à faux » (ibid.). Mais cela non 


plus ne nous semble ni bien imprévu, ni bien révélateur. Nous se-. 


rions plus curieux de savoir quel rôle il attribue, logiquement ou 
illogiquement, parmi les obéissances de la vie active, à ces échap- 
pées de l’âme « par lesquelles elle se détache comme d'elle-même 
pour aller chercher Dieu en Lui. » 

Dans la pensée de S. Vincent, l’oraison comporte essentiellement 
une prière de demande ; la formule que nous venons de citer le dit ; 
et mieux encore celle-ci, équivalente : 


L'oraison est une élévation de l’esprit à Dieu pour lui représenter 
nos nécessités et pour implorer le secours de sa miséricorde et de sa 


grâce (XI, p. 404). 


A ses prêtres (XI, 254), aux Filles de la Charité (IX, 50 ; X, 507), 
aux ordinands qui viennent faire retraite dans ses maisons (TX, 562) il 
impose, en théorie du moins, la méthode d’oraison de « Notre Bien- 
heureux Père Monseigneur de Genève » ; il renvoie pour toute expli- 
cation aux premiers chapitres de la Vie dévote : 


C’est ce que l’on appelle ordinairement méditation. Tout le monde 
le peut faire, chacun selon sa portée et les lumières que Dieu lui 
départ (IX, 420). 

Les Filles de la Charité, notamment, n’ont pas la liberté de lui 
préférer « l'oraison des Carmélites », qui est moins active (X, 371). 
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Demande, méditation, cette oraison unit l’âme à Dieu d’abord en 
la soumettant à sa grâce, ensuite, en l’excitant à combattre les vices 
qui lui déplaisent : 

L'oraison est une prédication qu’on se fait à soi-même pour se 
convaincre du besoin qu'on a de recourir à Dieu et de coopérer ‘avec 
sa grâce pour extirper les vices de notre âme et pour y planter les 
vertus. Il faut dans l'oraison s'appliquer particulièrement à combat- 
tre la passion ou la mauvaise inclination qui nous gourmande et 
tendre toujours à la mortifier; parce que lorsqu'on est venu à bout 
de celle-là, le reste suit aisément (Coste, XI, p. 84). 


Ce double lien à Dieu se noue dans un seul mouvement. La for- 
mule curieuse employée par le Saint nous montre une fois de plus ce 
tour subtil de sa pensée préoccupée à la fois de sauvegarder l'initiative 
de la grâce et de pousser l'âme immédiatement à l’action : la médi- 
tation nous convainc du besoin de recourir à Dieu et la prière 
efficace nous met en état de coopérer avec lui dans l’exercice des vertus. 

Une telle oraison est un exercice concentré d’ascèse. Les étudiants 
du séminaire qui la réduiraient à une étude spéculative seraient en- 
tièrement dans l’erreur (XI, 253), tandis que les frères coadjuteurs 
qui ne savent pas raisonner font une oraison parfaite en échauffant 
directement les affections de leur volonté (ibid. 92). Tous doivent 
descendre dans le détail et instituer un véritable examen de pré- 
voyance sur la journée qui va suivre (IX, 30). 


Le principal fruit de l'oraison consiste à se bien résoudre, mais à 
se résoudre fortement, à bien fonder ses résolutions, s’en bien con- 
vaincre, se bien préparer à les exécuter et prévoir les obstacles pour 
les surmonter (XI, 87. Cf. XII, 231). 


Toutefois, il ne faut jamais perdre de vue que l'efficacité de ces 
résolutions leur viendra de la grâce qu’on aura méritée par la 
prière (ibid.) 

Demande, méditation, travail d’ascèse... Dans ce cadre rigide, 
qui est le plus apparent et le plus communément affirmé dans les 
œuvres du Saint, on ne voit guère quelle « échappée vers Dieu » l’o- 
raison ouvre à l’Âme : au contraire, elle fixe l’attention sur soi-même. 


Mais ce cadre laisse place à de nombreuses indications moins 
systématiques, plus riches, plus humaines qui rompent la rigidité 
de cette doctrine; qui en rompent même parfois la cohérence logique 
et la contredisent formellement. Ainsi, quoi qu'il ait été déclaré 
ailleurs, les Filles de la Charité ne pourront pas toutes se plier à la 
méditation que nous avons décrite : 

Il est vrai, celles qui peuvent s'appliquer aux méthodes que l’on 
donne pour faire l'oraison et particulièrement à celle qui est dans 


l’Introdnction à la Vie Dévote font fort bien. Mais tous ne le peuvent 
pas. Chacune peut se tenir au pied de la croix, en présence de Dieu ; 
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et si elle n’a rien à lui dire, elle attendra qu’il lui parle; et s’il la 
laisse là elle s’y tiendra volontiers, attendant de sa bonté la grâce de 
l'entendre ou de lui parler... (IX, 50). 


Il semble que sur ce point la direction des Visitandines ait élargi 
les vues de M. Vincent. C'est à Ste Chantal, après S. François de 
Sales, qu’il emprunte ses exemples et sa doctrine et, chose curieuse, 
c’est devant ses Filles de la Charité qu'il les développe avec le plus de 
confiance, d'ouverture d'esprit et de liberté, moins gêné par le souci 
didactique que devant ses prêtres de Saint-Lazare. 


Le Bienheureux évêque de Genêve a enseigné à ses religieuses une 
autre sorte d'oraison que les malades même peuvent faire : c'est de 
se tenir doucement devant Dieu et lui montrer ses besoins sans autre 
application d'esprit... (IV, 390). 


Sainte Chantal, quand elle ne pouvait descendre à la contempla- 
tion des mystères variés de Notre-Seigneur et de la Sainte Vierge, 
s’attachait bien simplement à leur personne : 


En regardant une image de la Vierge, elle s'adressait aux yeux et 
disait : (CO, yeux de la Sainte Vierge, que faisiez-vous P » Et il lui 
était répondu intérieurement: «J'étais dans la modestie et me morti- 
fiais des choses qui eussent pu m'apporter de la délectation. » — 
« Que faisiez-vous encore ? -- Je regardais Dieu dans ses créatures et 
passais par là à l'admiration de sa bonté.» Et puis elle recommen- 
çait : «O, yeux de la Sainte Vierge, que faisiez-vous de plus? — Je 
prenais tant de plaisir à regarder mon Fils et en le regardant, j'étais 
élevé à l'amour de Dieu. » -- « Que faisiez-vous encore ? -- Je pre- 
nais tant de plaisir à regarder le prochain et principalement les pau- 
vres. » 

De là cette bonne âme tirait instruction de tout ce qu’elle devait 
faire à l’imitation de la Sainte Vierge ; car, quand elle avait fini avec 
les yeux, elle allait à la bouche, de la bouche au nez, aux oreilles, au 
tact. Et ainsi elle apprit à si bien régler ses sens qu’elle atteignit à un 
haut degré d’oraison et de vertu. (IX, 426). 


Cette contemplation affectueuse de Sainte Chantal reste d’ailleurs 
active ; elle doit descendre elle aussi dans le détail des résolutions : 
son but est encore pratique (IX, 31; X, 575) : régler ses sens et sa 
conduite. 

S. Vincent va jusqu'à recommander ex professo à ses filles, par 
opposition à la méditation, « que tout le monde peut faire », une 
contemplation passive : 


L'autre sorte d’oraison s'appelle contemplation. C'est celle où 
l'âme, présente à Dieu, ne fait autre chose que recevoir ce qu’il donne. 
Elle est sans action et Dieu lui inspire lui-même sans qu’elle ait-au- 
cune peine, tout ce qu'elle pourrait rechercher et bien plus. N'avez- 
vous jamais, mes chères sœurs, expérimenté cette sorte d’oraison ? Je 
m’assure que oui bien souvent dans vos retraites où vous vous êtes 
étonnées que, sans contribuer du vôtre, Dieu, par lui-même, remplit 
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votre esprit et y imprime des connaissances que vous n'avez jamais 
eues. (IX, 420). 


Lorqu'un incident force le Saint à développer toute sa pensée, on 
voit sans doute possible qu'il considère cette opération de Dieu 
comme ordinaire et comme normale, Ainsi dans cette fort belle con- 
férence, sortie des entrailles paternelles, où, avec une grande tendresse 
et une vivacilé oratoire émouvante, il reproche à ses séminaristes de 
s'être « bandé la tête » dans le travail de l’oraison. Sans renier ses 
méthodes communes, l'apôtre de l'activité découvre à ses disciples 
l'esprit dans lequel il entend toujours que cette activité soit conduite : 


Je me souviens... d’un propos de M. de Genève, paroles toutes 
divines et dignes d'un si grand homme: « Oh! je ne voudrais pas 
aller à Dieu si Dieu ne venait à moi. » Paroles admirables !... Oh! 
que ces paroles partent d'un cœur parfaitement éclairé dans cette 
science de l'amour. Cela étant ainsi, un cœur véritablement atteint 
de la charité qui entend ce que c’est qu’aimer Dieu, ne voudrait pas 
aller à Dieu si Dieu ne le devançait et ne l’attirait par sa grâce. C'est 
bien être éloigné de vouloir l’emporter et attirer Dieu à soi à force 
de bras et de machines. Non, non, on ne gagne rien dans ces cas-ci, 
par force. 

Dieu, quand il veut se communiquer, le fait sans effort, d’une 
manière sensible, toute suave, douce, amoureuse; demandons-lui 
donc ce don d’oraison, et avec grande confiance... Il faut persévé- 
rer et ne pas se décourager ; et si nous n'avons pas maintenant cet 
esprit de Dieu, par sa miséricorde il nous le donnera, si nous tenons 
bon, peut être dans trois ou quatre mois d'ici, plus ou moins, dans 
un an, dans deux... Oh! quand Dieu, par sa bonté, fait quelque 
grâce à quelqu'un, ce qu'il estimait difficile lui devient si aisé que là 
même où il avait tant de peine, c'est là justement qu'il trouve du 
plaisir. C'est pour lors qu'on se sent sans peine en [a présence de 
Dieu, elle devient comme naturelle, ne cesse jamais ; et cela même 
se fait avec beaucoup de satisfaction (XI, 221). 


Sans vouloir presser ces textes pour y trouver aucune précision 
concernant la doctrine mystique, on doit au moins y relever une 
certaine ouverture sur les états supérieurs. L'essentiel est que S. Vin- 
cent fasse place aux grâces d'oraison en même temps qu'aux métho- 
des laborieuses dans son enseignement commün. Sur celles-ci, d’ail- 
leurs, pas plus que sur celles-là, il ne se met en peine de donner de 
lui-même aucun détail. C’est immédiatement après avoir dit à ses 
prêtres que « l’oraison était une prédication qu'on se faisait à soi- 
même... », qu'il ajoute : 


Qu'il était expédient d'élever son esprit à Dieu et de l'écouter, 
parce qu’une de ses paroles fera mieux que mille raisons et que tou- 
tes les spéculations de notre entendement. Qu'il souhaitait qu'on fût 
dans cette pratique d’oraison de s'élever de temps en temps à Dieu 
et, se tenant dans une humble reconnaissance de son néant, atten- 
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dre s’il lui plaît de parler à notre cœur et nous dire quelques paro- 
les de vie éternelle. (Abelly, TT, ch. VIIT). 


Le Dieu vers lequel l’âme s'échappe dans l’oraison, selon S. Vin- 
cent, c’est donc sans nul doute le Dieu des commandements, Celui 
auquel nous soumettent tous les détails de la vie active ; mais c'est 
aussi un Dieu caché, souverainement indépendant, que seules sa 
miséricorde et sa puissance peuvent rapprocher de nous. Dans ses 
contacts avec Lui, le saint pense s'entraîner à l’abnégation de soi- 
même, accoutumer toutes ses activités à se conformer au bon plaisir 
divin ; de ce point de vue, de sa part, son oraison est un exercice de 
vie active. Mais il n’en attend pas moins de Dieu qu’il se penche vers 
lui, qu’il lui parle et l’affermisse, même de manière sensible; enfin 
qu’il agisse en lui mystiquement. Et bien qu'il revienne plus fré- 
quemment sur leur premier aspect, parce qu'il intéresse son initia- 
tive, on ne peut douter, à le lire, que le second ne lui semble plus 
relevé et plus important. 

On a pu remarquer que lorsqu'il traite des « paroles éternelles », 
dites par Dieu à l'âme, S. Vincent prend toujours soin de noter que 
l’âme est alors en présence de Dieu ; de même, pour solliciter de 
Dieu ces paroles, il recommande chaque fois de se tenir dans son 
néant, de s’anéantir devant ia majesté divine. Ces deux éléments spé- 
cifiques de l'esprit d’oraison, ie sentiment de présence et celui de 
dépendance absolue, il les conçoit selon son génie, tout porté à 
l’action, mais non sans y mettre au surplus la marque de son ex- 
quise sensibilité. 

En effet, des quatre moyens proposés par S. François de Sales 
pour se mettre en la présence de Dieu: «au Saint-Sacrement, au 
Ciel, partout et dans le cœur », c’est ce dernier qu'il développe avec 
prédilection et de cette manière : 


Dieu n'est pas seulement partout, mais il se trouve dans une 
bonne âme qui est pleine de son amour d’une manière toute parti- 
culière... Voyez-vous, mes chères Sœurs, il n’y a rien pour quoi No- 
tre-Seigneur ait plus d'amour qu'il en a pour les bonnes âmes. Il ne 
trouve rien de plus beau ni au ciel, ni en la terre, que cela. Il se plaît 
là dedans, il y fait s&lemeure. Il est au milieu de nous. C’est lui qui 
nous fait mouvoir, qui nous fait entendre (par l'intelligence) et qui 
concourt avec nous en toutes les actions naturelles et surnaturelles 
que nous faisons. C'est lui qui nous a donné sa loi et qui nous donne 
le désir de la garder. Voyez quel bonheur d’avoir Dieu en cette sorte... 
Quand une personne sert Dieu par la voie d'amour, tout ce qu’elle 
fait, ce qu’elle pense et ce qu'elle dit donne un plaisir si grand à Dieu 
qu'il n’y a point de père qui prenne plus de plaisir à voir ce 
que fait son fils que Dieu en prend à voir une Fille de ia Charité 
qui lui offre ce qu’elle fait dès le matin. Ce qui se doit entendre de 
toutes les Sœurs de la Charité qui gardent bien leurs règles et qui sont 
dans la résolution de ne point faire de péché volontairement, mais 
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de servir Dieu dans toute la perfection qu'il veut qu’elles le servent. 
Oh ! Dieu habite les âmes faites de la sorte. (X, 589.) 


La présence ainsi conçue est une présence cordiale : la dépen- 
dance, une dépendance active et dévouée. L’oraison faite dans cet 
esprit est une rencontre affectueuse dé Dieu prenant plaisir à tra- 
vailler en l'âme, de l'âme prenant plaisir à travailler en Dieu ; c’est, 
eût peut-être dit S. François de Sales, une collaboration d'amour 
et une complaisance d'opération. C’est aussi, de la part de l'âme, une 
manière de s’entretenir dans cet état de dévouement habituel qui doit 
« lui faire trouver » Dieu dans toute son action, comme nous l'avons 
vu. 

Oraison et pratique active de la volonté de Dieu s’allient ainsi et 
se pénètrent (1). Toute la vie devrait être une oraison continuée (IX, 
422). Penser souvent à la présence de Dieu, voir Notre-Seigneur ou la 
Sainte Vierge dans ses interlocuteurs ordinaires (X, 387), se deman- 
der dans le détail des rencontres ce que Notre-Seigneur aurait fait 
(XII, 178), élever en même temps son esprit à Dieu pour solliciter ses 
luisières (XII, 355), sont en somme des procédés d’oraison transpor- 
tés dans la vie active. 

D'autre part, l'esprit de Dieu, où l’oraison fait entrer, resplendit 
ensuite dans l’action, comme la splendeur de Dieu sur la face de 
Moïse. Ainsi « le pauvre frère Antoine », un saint du temps : 


Dix paroles de sa bouche faisaient plus d'impression sur les 
cœurs que je ne saurais vous dire quel nombre de prédications. C’était 
rempli d’une onction qui se communiquait ensuite si doucement aux 
cœurs que l'on était dans l’acquiescement... Dieu s'était si abondam- 
ment communiqué à lui que jamais il n’en fut mieux parlé; et cela, 
par l'oraison (IX, 425). 


Les supérieurs y puiseront la même grâce pour diriger efficace- 
ment leurs inférieurs (Notre-Seigneur a même voulu les y engager 
par son exemple) (XI, 346), et les prédicateurs, pour toucher les 
peuples (VII, 156). 

Mais, à cet effet, les soucis terre-à-terre de la vie active ne feront 
pas faute d’envahir de leur côté l’oraison elle-même : car non seule- 
ment le saint conseille à tel séminariste qui a dû quitter la congré- 
gation pour cause de fatigue « d'écouter Dieu dans l'oraison sur cette 
question de son retour » (IV, 390), mais bonnement il écrit à Louise 
de Marillac, en peine de loger sa congrégation naissante : 


J'ai été fort occupé ce matin à l’oraison d’un logement à la Vil- 
lette et y trouve quantité d’avantages.. Nous verrons (II, 18). 


(1) Se fondant sur le témoignage « unanime » des Saints, S. Vincent 
note (XI, 91) que « la mortification disposera à bien faire l’oraison et 
réciproquement l’oraison aidera à bien pratiquer la mortification, » 
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Piusieurs [des prêtres anciens] ont fait l'oraison sur ce sujet, sa- 
voir s’il est expédient de traiter de cette maison; enfin la résolution 
est passée à l'exclusion (V, 459). 


En somme, l’oraison de S. Vincent est un exercice concentré non 
seulement d’ascèse comme nous disions tantôt, mais de loule la vie 
chrétienne, d’une vie où contemplation et action sont établies, si 
j'ose dire, à fonds commun et ne distinguent quasi pas leurs démar- 
ches. Si dans l’oraison « l’âme se détache comme d’elle-même pour 
aller trouver Dieu en lui», ce n’est pas un mouvement différent de 
celui qui « cherche à trouver Dieu dans ses actions ordinaires plutôt 
qu’à les voir faites. » S'il faut préciser ce qui distingue le temps de 
l'oraison, nous dirons qu’ilest plus spécialement consacré à la de- 
mande, à l’attente de la grâce, à la réflexion, aux résolutions, dans 
un certain sentiment plus concentré de présence et de dépendance 
vis-à-vis de Dieu. 


* 
*X * 


Dans la spiritualité de S. Vincent de Paul, ce n’est pas la cohé- 
rence qui fait défaut. Avons-nous réussi à la manifester ? Après avoir 
distingué, assez raidement même, avons-nous suffisamment fait sen- 
tir que cette doctrine, cette pratique et leurs applications, que ces 
exercices, ces dévotions, ces vertus privilégiées du saint ne s’oppo- 
sent pas entre elles comme des pièces hétéroclites d’une construction 
éclectique, mais se correspondent comme les éléments divers d'un 
système vivant ? Notre effort a tendu là. 

Il s’agit d’un grand indépendant, que la pensée spéculative n’in- 
téresse pas, et qui n’y est pas habile, mais capable d’y apprécier les 
hautes pensées, de se passionner pour elles et dont, dans l’action 
même, les parti-pris sont raisonnés. 

La doctrine de l'esprit de Dieu, quoiqu'il l’ait respirée dans l’at- 
mosphère de son siècle, a la valeur d’une synthèse personnelle, appli- 
quant à la vie active commune les plus hautes idées du christianisme: 
l'Evangile, S. Paul, S. Jean. 

Sa pratique de la Volonté de Dieu n’est que l’application d’une idée 
simple, trop simple peut-être : si l’on en faisait la philosophie, ce 
serait un volontarisme assez aveugle et cru. Mais le saint n'en fait pas 
la philosophie; au contraire, il l'accorde à la haute doctrine de 
l'esprit de Dieu. On ne peut pas dire qu’il obtienne ainsi une spiri- 
tualité très souple; mais sa simplicité, ennemie des subtilités et des 
relours sur soi, l’accommode aux natures robustes et elle peut pré- 
server, plus qu'elle ne l’entrave, la liberté du contact avec Dieu. S. 
Vincent, du moins, grâce à son puissant réalisme, semble y avoir 
trouvé un réconfort mystique autant qu'un stimulant à l’action. 

Sa sensibilité qui était exceptionnellement délicate, s’en est ac- 
commodée et peut-être y a-t-elle gagné en puissance. 


ae Sd st: 
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Je m'en voudrais de trop insister sur une faiblesse. Il faut du 
moins impartialement l'enregistrer. Le manque de liberté dans l'usage 
de l'intelligence est certainement une faiblesse. Nous avons entrevu 
ce manque de liberté, soit que la constitution psychologique du Saint 
l’y prédisposät, soit surtout qu’une teinte de pessimisme alliée à une 
conception trop naturaliste, trop rationaliste de l'intelligence, — 
l'atmosphère du temps, toujours, — ait cultivé cette disposition. 
Qu'on le compare, si l’on en doute, à S. François de Sales. Comme il 
semble timide à côté de lui et, j'oserai dire, pesant ! Quoi qu'il en soit 
tout proche par la sensibilité et que, par le fond de ses principes 
aussi, il demeure plus que tout salésien. Leur grande différence est 
dans la liberté d'esprit. 

Je n’ai pas à parler ici de la profondeur de sa charité, ne faisant 
point le tableau de son âme, mais l’analyse de son systèmespirituel. 
Tout au plus dois-je rappeler, parce que nous les avons rencontrées 
en chemin, la grandeur d'esprit incluse dans son espérance et la par- 
faite simplicité de sa foi. S. Vincent est un des saints qui nous ensei- 
gnent le mieux ce qu'il doit entrer de loyauté en même temps que 
de prudence, dans cette capitale prérogative de la vertu de foi : l’es- 
prit de simplicité. Ce n’est pas sans raison qu'il inscrivit dans sa règle 
cette maxime évangélique qui, avec la prudence du serpent, recom- 
mande la simplicité de la colombe ; grâce à cetie simplicité d’une foi 
exceptionnellement ferme et vive, — nous le verrons, — S. Vincent 
put faire sa synthèse de « l’esprit de Dieu », et d’une pratique aussi 
volontariste que la volonté de Dieu. : 

Nous ne pouvons nous dispenser de relever également son humi- 
lité, vertu tout'à fait fondamentale dans son système et dont on put 
trouver qu’il y excéda, sinon par le fond, du moins dans ses mani- 
festations. D’autres ont rapporté les cris angoissés et, pourrait-on dire, 
sauvages, qui échappent souvent à l’humilité de son âme. Sans doute 
y entre-t-il comme un excès de crainte et quelque chose de ce man- 
que de liberté d’esprit que nous venons de rappeler : il s'accroche à 
la terre, comme frère Gilles, pour se préserver déf emporte- 
ments et des illusions. Mais, pour l’essentiel, l'humilité, de son 
point de vue, suit comme leur ombre la foi, l'espérance et la charité : 
elle anéantit l'esprit de l’homme devant l'esprit de Dieu, et lui fait 
place libre. 

En dépendance étroite de la doctrine de l’esprit de Dieu, mais non 
sans un rapport également étroit avec la pratique de sa volonté, nous 
avons vu encore la grande part faite par S. Vincent aux idées, mieux, 
aux réalités de Providence et de vocation. Nos deux chapitres sui- 
vants se borneront presque à analyser son système de collaboration 
avec la Providence et les éléments de sa vocation de fondateur. 

(A suivre) Pierre DEFFRENNES. 


PAR DELA L'ORAISON PURE 
GRACE A UNE COQUILLE 


A PROPOS D'UN TEXTE D’EVAGRE 


Les plus sublimes spéculations mystiques, chez les Orientaux, 
culminent dans la théorie de l’oraison pure : xa0apà mposeuy, selouthä 
dakjäthä, ëistaja molitva. L'expression pourrait avoir un sens pure- 
ment moral : une prière serait pure, quand elle serait faite avec une 
parfaite pureté de conscience et d’intention. C’est ainsi que l’enten- 
dent par exemple les Syriens avant l'introduction de la philosophie 
dans leur doctrine. Aphraate (Demonstr. iV, Par. Syr. [, p. 138) ne 
connaît d'autre pureté pour l'oraison comme pour le jeûne (Dém. IT), 
que l’absence de péché, surtout de tout péché intérieur contre la cha- 
rité fraternelle. 

Mais le bienheureux temps de la simplicité évangélique, dont 
Aphraate est le débonnaire et délicieux représentant, devait prendre 
fin en Syrie avec la traduction d'œuvres grecques surtout d’'Evagre le 
Pontique. Dès avant cette époque les Syriens avaient donné des si- 
gnes inquiétants d’intempérance intellectuelle. La spéculation philo- 
sophique, trop capiteuse pour eux, en avait égaré un grand nombre 
dans les aberrations manichéennes et autres; et saint Ephraem n'’eût 
pas trop de toute son impétueuse vigueur pour leur prêcher le retour 
à la « silencieuse adoration de l’Incompréhensible ». Moins fatale à la 
foi chrétienne, mais périlleuse encore pour plusieurs devait être la 
philosophie alexandrine dans cette patrie élue du mysticisme. « De- 
nys » est un faux athénien de race syrienne ; Syrien aussi le fameux 
Hiérothée, faux deux fois et comme personnage, parce que le faux 
Denys l’a créé de toutes pièces, et comme auteur parce que son 
« Livre » a été écrit après coup par Etienne Bar Sudaili. Denys, dans 
les limites de l’orthodoxie, Hiérothée en en franchissant les frontié- 
res, portent les spéculations mystiques à leurs plus hautes pointes ; 
maïs la ténèbre dionysienne — l'ignorance infinie — était déjà dans 
Evagre ; et aussi les ascensions du voï< que Bar Sudaili conduit jus- - 
qu’à l'identification avec Dieu. 
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Après ces deux génies pouvait-on encore faire œuvre originale à 
partir des philosophoumena d'Alexandrie ? Isaac de Ninive y a réussi 
en croyant n'exprimer que la plus claire pensée évagrienne sur 
l’oraison pure. 

La pureté de l’oraison, pour Evagre et Nil, c'est bien autre chose 
encore que l'absence de péché et d'intention louche. Au sens moral 
s’ajoute un sens métaphysique ; et c’est même surtout au point de 
vue intellectuel que la prière est dite pure ou non pure. Elle est une 
ascension de l’intellect vers Dieu, un colloque du voÿc avec Dieu (Nix, 
de Oratione, c. 3 et 35. PG. 79, 1168; 1174). Or Dieu est l’Etreinfini- 
ment simple; et c’est donc en vain que l’intellect essaierait de l’ap- 
procher, tant qu’il reste encombré d'images ou de concepts, si spiri- 
tualisés qu’on les veuille, car le concept c’est toujours la multiplicité 
(Ni, c. 56 sqq). En toute rigueur donc l’oraison doit se définir : 
amet vonpatwv — élimination des pensées (NiL, c. 71) provenant 
des créatures ; et sa pureté progresse au fur et à mesure de cette éli- 
mination. Mais pour Nil comme pour Evagre, au dernier stade de 
cette purification où rien ne distrait plus l’intellect de son union di- 
recte avec la divine simplicité, il y a toujours rpoceuy ; c’est même 
là seulement que ce mot obtient vraiment son sens plein, qu'il soit 
accompagné ou non de son qualificatif de xxfxo4. Nil déclare expres- 
sément que par delà cette oraison sans distraction il n’est pas de plus 
haute intellection : äreplomactocs rpoceuy êoruy dxpa vémous vods. Cette 
sentence doit s’insérer après le numéro 35 dans l'édition de Migne ; 
elle se trouve dans la Philocalie de Nicodème l’Hagiorite et dans de 
très anciens manuscrits, tel que le Coislin 109 qui est du dixième 
siècle. 

Et cependant Isaac de Ninive, par fidélité à la doctrine de son 
maître préféré, le « bienheureux Evagre », s'élève assez vigoureuse- 
ment contre ceux qui donnent encore le nom d’oraison à la plus 
haute expérience mystique. Ce n’est pas pour lui une querelle de 
mots, mais une question d'orthodoxie. Il n’y va de rien moins que de 
la gratuité de ce sublime don de Dieu. Maintenir cette extase dans les 
limites de la prière, parler de-« prière spirituelle », c’est tomber dans 
la témérité des Messaliens, « ces orgueilleux ignares qui se vantent 
d’être capables de prière spirituelle, quand ils le veulent » (IsaAG DE 
Ninive, édition Bedjan, p. 171). Ce quiest vrai — et c'est du plus 
authentique Evagre — c’est que cette transe, de quelque nom qu'on 
l'appelle, ne survient que pendant la prière. C’est comme la des- 
cente du Saint Esprit sur le pain et le vin eucharistiques : merveille 
qui a bien lieu tandis que l’assistance prie, mais qui n'est pas elle- 
même une prière. 

« À partir de là (du recueillement de la prière) ce sont des pensées 
absolument inscrutables que l'Esprit Saint, dans la mesure où 
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l’homme est capable de cette motion, met en branle en lui, en pre- 
nant occasion de l’objet de sa prière ; de sorte que par l'effet de ces 
pensées la prière est coupée de son mouvement, et l'intellect absorbé 
dans l’extase, et l’objet de la demande oublié. Les facultés sont plon- 
gées dans une profonde ivresse, et (l’homme) n’est plus en cemonde. 
Partant, plus de perception distincte ni du corps ni de l’âme, ni de 
souvenir de quoi que ce soit. Comme dit Evagre : « la prière c'est un 
état de l’intellect, qui n'est coupé que par la seule lumière de la 
Sainte Trinité, moyennant l’extase ». Tu vois comment la prière est 
coupée par ces pensées qui de la prière naissent dans l'intelligence, 
comme j'ai dit au début de ce discours, et en beaucoup d’endroits 
qui précèdent ». : 

« De plus il est dit : L'état de l’intellect c’est le sommet des intel- 
ligibles, pareil à la couleur du ciel sur lequel se lève au temps de la 
prière la lumière de la Sainte Trinité. Et quand l’homme est-il jugé 
digne de cette grâce tout entière, qu’au temps de la prière il soit 
élevé à cette hauteur ? Il dit : Quand l’intellect dépouille le vieil hom- 
me, et revêt le nouveau par la grâce, alors aussi, au temps de la 
prière, il voit son état propre, semblable au saphir ou à la couleur du 
ciel : c’est ce qui par les anciens d'Israël a été nommé le lieu de Dieu 
qui leur apparut sur la montagne. Donc, comme j'ai dit, ce n’est pas 
oraison spirituelle qu’il faut appeler ce don ; mais comment? Fruit 
(enfant) de l’oraison pure, laquelle est absorbée dans l’Esprit. L’in- 
tellect dès lors se trouve par delà l’oraison ; et par la rencontre d’une 
chose plus excellente, l’oraison est éteinte en lui. A partir de là, ce 
n’est plus une prière qu’il prie, mais un regard de stupéfaction sur 
des objets inscrutables qui ne sont pas de ce monde des mortels ; la 
paix dans l’ignorance de tout ici-bas. C’est là cette ignorance dont il 
est tant parlé : « Bienheureux celui qui est parvenu à l’ignorance in- 
dépassable, dans la prière, comme dit Evagre ». 

On voit que la seule autorité d'Isaac à l'appui de sa théorie, c’est 
Evagre cité quatre fois; mais en réalité un seul de ces quatre textes, 
et dans ce texte un seul mot, dit qu’à ce moment culminant la prière 
est coupée, retranchée. I] n’est pas étonnant que ce mot, assez peu 
naturel, revienne plusieurs fois, comme je l’ai souligné dans ma tra- 
duction littérale. C'est sur la foi de ce seul mot que le Ninivite déclare 
irrecevable le concept d’ « oraison spirituelle », qu’il sait cependant 
en usage chez les Pères (Nix, chap. 100); et, comme d’autres admi- 
rateurs d’'Evagre, il ne manque pas une si bonne occasion de mettre 
en relief l’orthodoxie du maître, en montrant son opposition contre 
la grande hérésie spirituelle, le messalianisme que ce seul mot réfute. 
€ Si quelqu'un mettait en avant le souvenir de ce qui a été nommé 
par les Pères oraison spirituelle sans comprendre le sens des paroles 
des Pères, et disait que ceci aussi est du domaine de la prière ; je suis 
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d'avis que, pour peu qu'il arrive à l'exactitude de la pensée, c’est un 
blasphème bien qu’ilse trouve parmi les créatures quelqu'un qui soit 
capable de dire qu’une prière spirituelle peut être priée d’aucune façon. 
Tout ce qui, en fait de prière, peut être prié, est en deçà de la spiri- 
tualité. Et tout ce qui est spirituel est d’un ordre qui exclut mouve- 
ment et prière.» 

Cet amphigouris nous montre Isaac aux prises avsc une idée juste 
qu'il n'arrive pas à étreindre ni à formuler en termes précis. Avec les 
mots d'activité et de passivité il l'aurait sans doute exprimée plus net- 
tement. Mais il n’en serait pas moins resté en opposition avec les 
« Pères » — et même avec Evagre. 

Car «traduttore traditore », surtout s’il lui arrive de mal lire son 
texte : —- Que le traducteur syrien d’Evagre n’ait pas rendu très heu- 
reusement Cent. suppl. 30, on pouvait le soupçonner par le simple 
fait que sa version syriaque a paru incompréhensible au très sagace 
éditeur, Frankenberg 1 ROOGEUYY) EOTL xATÉGTAOL VOÙS WLÔVOY ÜTÔ PHTÔS TA 
las Tptédos dt” Exordseuc.. et un dernier mot, le fameux « est coupée » 
devant lequel Frankenberg a reculé ; ce qui fait honneur à sa clair- 
voyance. La phrase a tout l’air d’une définition. N’était le mot syria- 
que, on la complèterait volontiers par un verbe tel que éxeoyatouéyn, 
xatoTapévn, éropaivouévn, èrirehouuévn : « La prière c’est un état de 
l'intellect réalisé seulement par la lumière de la Sainte Trinité, 
moyennant l’extase ». Eh bien non; le traducteur force Isaac de Ni- 
nive à dire : « C’est un état auquel ne met un terme que la lumière 
de la Sainte Trinité »... La lumière de la Sainte Trinité empêche-t- 
elle donc la conversation avec Dieu qui définit la prière? Et l’ascen- 
sion de l’intellect vers Dieu, qui est prière, cesse-t-elle de l’être à son 
terme ? Et que devient la « théologie » qui est la vraie prière (Nix, 
chap. 62)? Et Nil se trompe-t-il quand il appelle « état de prière, ce- 
lui où l’intellect est ravi par un extrême amour sur les cîmes intel- 
lectuelles » ? (c. 53). Car il faut choisir entre Nil et Isaac, comme 
Isaac a cru qu’il devait choisir entre le langage habituel des Pères et 
un seul mot d’Evagre. 

C’est Nil qui représente la vraie pensée d’Evagre, et il n’y a nulle 
opposition entre celui-ci et les autres Pères : c’est une simple 
faute de lecture qui l’a fait croire à son trop fidèle disciple. Le texte 
authentique d’Evagre a été retrouvé naguère dans un manuscrit de 
Paris, Fonds Grec 913, qui contient une soixantaine de chapitres, la 
plupart tirés des « Centuries », sous le titre de « Skemmata » attri- 
bués à Saint Nil. Voici la 30° sentence du Supplément des Centuries : 
[oocevyr ott xardorasie vob ÜTd putôç HLÉVOU YLVOUÉVN TÂS äylas Touddos : 
« La prière c’est un état de l’intellect qui ne s’avère que sous la seule 
lumière de la Sainte Trinité ». Entendez : tout ce qui reste en deçà de 
ce bienheureux état n’est prière pour ainsi dire que par participation, 
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un peu comme les créatures ne sont êtres que par participation. 
Elles ne sont pas des êtres purement et simplement, parce qu’il y a 
en elles mélange de non être. Dieu seul est l'Etre pur. Et de même 
il n’est d'autre Oraison Pure que l'Union de l'intellect à Dieu seul, 
sans aucun mélange de connaissance discursive ou de concepts tirés 
des créatures. 

Ainsi l’entendent donc Evagre et Nil ; ainsi l’eûtentendu Isaac, n’eût 
été la malencontreuse distraction d’un traducteur lisant reuvouévn au 
lieu de yrvouévn, ou peut être, ce qui s’expliquerait encore plus aisé- 
ment : euouéyn au lieu de ysvouévn. Sans cet accident Isaac n'aurait 
pas mis au compte de son maître une opinion différente de celle des 
autres Pères et peu en harmonie avec le fond même du système éva- 
grien. Il n'aurait pas commis lui-même le « blasphème » de parler 
d’ «oraison spirituelle », malgré la condamnation qu’il a portée sur 
cette expression : « Quant aux mystères propres de l'Esprit, que sont 
les mouvements de la prière spirituelle et l’entrée de l’intellect dans 
l'intérieur du voile du Saint des Saints... » (Edition BEDyAN, p. 519). 
Voilà donc la prière spirituelle « rediviva » et dotée de ces mouve- 
ments qu'ailleurs on lui a déniés. C’est la contradiction flagrante. 

Mais on peut essayer de tout concilier. Dans le long « Traité par 
questions et réponses » (ch. XXXV) Isaac se fait poser par le disciple 
cette question : « Qu'est-ce que la prière spirituelle et comment la 
méritons-nous ? » Et il répond en somme que la prière spirituelle est 
une prière qui ne prie pas : « C’est une vue mentale, et non pas 
mouvement et demande de prière ». Pauvre subtilité, qui nous ramè- 
ne à la distinction entre la prière de demande et les autres qu’Origène 
cependant avait déjà comprises sous le nom de zpocevy. Si c’est dans 
ce sens-là seulement que l’extase n’est pas oraison, Evagre aurait dit 
que seule la lumière de la Sainte Trinité met fin à la prière de deman- 
de : Isaac en voulant se dépétrer de sa contradiction, s’enferre dans 
des niaiseries. 

Et tout cela pour l’amour d’un mot qu’il croit d’Evagre. C’est la 
morale de cette petite histoire : quelle ne devait pas être l’autorité 
d’un docteur dont un seul mot inspire tant de respect qu’on le pré- 
fère au langage très clair des autres Pères, et que, plutôt que d'’oser 
le discuter (car il n’était pas, pour le moins, très certain), on se lan- 
ce dans de telles virtuosités dialectiques pour lui rester fidèle? C’est 
qu'Evagre est «le sage parmi les Saints », ou, comme dit encore 
Isaac, « le plus grand des gnostiques ». 


Irénée HAUSHERR. 


L'AUTEUR | 
DE LA CONNAISSANCE DE JÉSUS-CHRIST 


La Vie spirituelle du 1° décembre 1931 (292-299), a publié 
quelques pages extraites d’un ouvrage anonyme intitulé: De la con- 
naissance de Jésus-Christ considéré dans ses mystères... imprimé à 
Auxerre chez François Fournier, en 1763. Cet ouvrage avait été pré- 
cédé d’un autre : Paraphrases du Pater, publié à Paris en 1733. La 
préface se contente d'affirmer que l’auteur est « un saint prêtre dont 
la mémoire est en bénédiction dans un diocèse de France, où il était né, 
où il a vécu et où il est mort, consumé d'années », «après avoir em- 
ployé environ cinquante ans de sa vie dans l'Hôpital général de la 
ville épiscopale où il s'était fixé sans ambition que son amour pour 
les pauvres et pour la pauvreté. » Contrairement à ce que l’on pour- 
rait croire, ce diocèse n’est point celui d'Auxerre, mais de Montpel- 
pellier, ainsi que nous l’apprend le bibliographe Barbier, qui révèle 
en même temps le nom de l’auteur « Caussel, prêtre, directeur d’un 
t hôpital à Montpellier ». Grâce aux recherches de M. Oudot de Dain- 
ville (x), archiviste départemental de l'Hérault, nous pouvons ajouter 
quelques détails à ceux que renferme la préface de la Connaissance. 
Voici en effet la note où le savant archiviste a recueilli le résultat de 
ses investigations. 

« Le registre des décès de l'Hôpital général de 1683-1699 est tenu 
et signé par Caussel, prêtre. » — Dans lé dossier E. 159 des archives 
de l'Hôpital général, on relève en 1684 la mention suivante : « Gaus- 
sel, prêtre de l'hopital général ». — Dans le dossier E. 5 (9 janvier 
1689) « Caussel, prêtre, chapelain à vie de l'hopital général ». — Id. 
dans le C. 1 (1699). — Enfin dans le GG. 59 (Décès de l'Hôpital gé- 
néral) p. 98 : 

« L'an mil sept cent vingt-huit et le sizième jour du mois de 
décembre est décédé, messire Pierre Caussel, prêtre et chappelain de 
cet hôpital, âgé de soixante et dix sept ans. 


(1) Je le prie d’agréer, ainsi que les PP. Castillon et Rouffiac mes 
meilleurs remerciements pour leur obligeance 4 l’occasion de ces re- 
cherches. 
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« Il avoit préféré de servir les pauvres dans leur maison à tous les 
emplois et à tous les établissements plus distingués et plus honora- 


bles qui lui avoint été souvent offert et dont son mérite le rendoit 


digne. Il a vécu parmy eux pendant quarante cinq ans, les instrui- 
sant avec des soins et des travaux infinis et les édifiant par tout ce 
que les vertus chrétiennes et ecclésiastiques ont de plus rare et de 
plus admirable. Il s’étoit attiré l'estime et la vénération de tout le 
monde. Il avoit gagné un grand nombre de personnes à J. C. Il s’étoit 
surtout si fort aquis le respect et la confiance des bons ecclésiasti- 
ques, qu'ils le regardoint tous comme leur maître et l’honnoroint 
comme leur père. Il a été éprouvé les sept dernières années de sa vie 
par de longues souffrances, dans lesquelles il a donné des exemples 
étonnants de patience, d'égalité d’âme et de soumission à Dieu. Il est 
mort enfin accablé d’infirmités, chargé d’années et de mérites et lais- 
sant après lui une opinion aussi universelle de sainteté que la dou- 
leur de sa mort a été générale. 

« Monseigneur l’évêque de Montpellier, Charles Joachim Colbert, a 
voulu lui-même faire les funérailles de ce saint prêtre et couronner 
ainsy selon son pouvoir les vertus qu'il avoit toujours singulièrement 
estimées dans luy. Il a célébré la messe pontificale, assisté d’un nom- 
breux clergé et au millieu d’un concours extraordinaire de gens de 
bien de tous les états et a fait ensuite l’inhumation. La volonté de 
M. Caussel avoit été d’être enseveli dans le cimetière des pauvres ; il 

l’avoit marquée dans son testament et l’avoit encore plus expressé- 
ment déclarée dans un écrit particulier qu’il avoit laissé à sa sœur 
pour être ouvert le jour même de sa mort. Mais Monseigneur l’évé- 
que, ayant eu de fortes raisons pour ne pas permettre que la volonté 
du déffunt feut exécutée à cet égard, il a été enseveli dans la chappelle 
de l'Hôpital à côté gauche de feu Mgr Charles de Pradel, évêque de 
Montpellier qui est enseveli au milieu du grand chœur de ladite cha- 
pelle. Présens: messires Antoine Duffour, prêtre, Louis Dumois, 
prêtre et prieur de Saint-Siriet, Pierre Coulet, prêtre de l’hôpital et 
sieurs Gilbert Gabelle, précepteur des garçons et Jean Barrié, éco- 
nome, qui ont signé avec nous. 

« Duffour, pr. — Dumois, pr., prieur de Saint-Sériès — Coulet, 
pr. — Gabelles. — Barrié. — Astier, prêtre. » ; 

Quant aux œuvres, BARBIER, dans le Dictionnaire des Anonymes 
et des Pseudonymes, 2° édition, 1822, indique (t. I, p. 210, n. 2719) 
la Connaissance (dont il abrège le titre). Auxerre, Fournier et Paris, 
Hérissant, 1760, 2 vol. in-12. Réimpr. en r vol. Ibid. t. III (1824), 
p. 9, n. 13824 : Les « Paraphrases sur le Pater, 1° pour servir de 
préparation à la communion; 2° pour méditer au pied du crucifix 
(par l'abbé Caussel) ; Paris, Hérissant, 1733, 1748, in-12.» 

En 1828, Quérarp, dans la France littéraire (t. II, p. 88, 1 col.), à 


L'AUTEUR DE LA ( CONNAISSANCE DE JÉSUS-CHRIST » 191 


l'article Causse (l'abbé) et en les faisant précéder de l’astérisque, 
caractéristique des ouvrages anonymes, mentionne les deux ouvrages. 
Il n'ajoute rien à Barbier pour les Paraphrases, mais pour la Con- 
naissance, il signale, outre l'édition de 1760, les suivantes: Angers, 
Fournier-Mame, 2 voi. in-12; Paris, Parmentier, Boiste fils, 1829, 
a vol. in-12, 6 fr. Nous avons cette dernière édition sous les yeux. 
(2 vol. in-12 de XIV-472 et 516 pages). Elle débute par un Avis de 
Mgr l'évêque d'Angers sur cette édition, non daté mais qui doit sans 
doute être emprunté à l'édition de 1812; puis vient un Avertissement 
identique, à celui dont la Vie spirituelle donne de larges extraits, 
d’aprèsl’édition de 1763 et qui doit être pris à l'édition princeps de 1760. 
On n’y retrouve pas les méditations sur les vœux du baptême, insé- 
rées dans l'édition de 1763. Cela fait donc quatre éditions connues 
de cet ouvrage : 1760, 1763, 1812 et 1822. Reste à établir le titre pri- 
mitif, car il diffère notablement dans l'édition de 1763 citée par la 
Vie spirituelle et l'édition de 1822 où on lit: De la Connoissance de 
Jésus-Christ, Considéré dans ses Mystères el dans ses différentes Qua- 
lités ou rapports avec Dieu son Père, avec ce monde visible, avec les 
Hommes dans leurs différents élats et avec les Bienheureux dans le 
Ciel... Avecdes Elévations sur chaque mystère de Jésus-Christ et sur 
chacune de ses qualités. Tome premier. QuéÉRARD qui donne ce dernier 
titre supprime ou Rapports. Il écrit à tort pour l’indication du libraire 
Parmentier au lieu de Parmantier. De plus, il y a Boiste, fils afné. 
Les deux libraires étaient établis au Quai des Augustins, le premier 
au n° 17, le second au n° 27. La 3° édition de Barbier (1872, t. I, c. 
691-692) transcrit Quérard, en supprimant le Reimpr. en 1 vol. de 
l'édition précédente. Le Dictionnaire de Bibliographie catholique de 
Pérennès édité par Migne en 1859, t. II, c. 109, transcrit le titre donné 
par Quérard, attribue la Connaissance à l'abbé Caussel sans men- 
tionner le caractère anonyme de l’ouvrage et donne plus loin (c. 525) 
comme anonyme la Paraphrase (sic). 


Le P. Dudon ayant bien voulu faire à la Bibliothèque Nationale 
quelques recherches à ce sujet fournit les renseignements suivants, 
dans la première édition : 

D. 30931. De la | Connoissance | de Jésus-Christ | considéré dans ses 
mystères et dans ses diffé | rentes qualités, en rapport avec Dieu son | 
Père, avec ce monde visible | avec les hom | mes, dans leurs différents 
états ei avec les Bienheureux dans le ciel. 

Avec des élévalions sur chaque mystère de Jésus | Christ et sur 
chacune de. ces qualités. 

À Paris ; chez Jean-Thomas Hérissant, libraire, rue St-Jacques ; à 
Saint-Paul et à Saint-Hilaire. 


D a ere | chez Francois Fournier, 
_ l'Horloge. MDCCEX. 


L'ouvrage débute au tome I par un Aube no occupant re 


pages III-XV ; puisvient la table (4 ff. non numérotés) et 528 pages ; 
tome II contient 537 pages. 
La Bibliothèque Nationale possède encore les ne rte : 
D. 30932, 1762, Ibid. à vol.in-8. A lafin du tome IT sont ajoutées : 
Méditations sur les vœux du baptême par l'auteur du livre de la Con- 
noissance de Jésus-Ghrist, chez les mêmes éditeurs. J.-Th. Hérissant 
et Fr. Fournier, 1762. Elles ont été republiées à à part à Ville-d’ de: 
en 1877 (37 pages). 
30933, 1763, ibid. in-8, de XVI- 752 P. 
30934, 1771, ibid. x 
30935, 1780, Paris, Delalain, 2 vol. in-8. 
30936 et 30937, les éditions ci-dessus mentionnées de 1812 et 1822. 
Quant aux Paraphrases, une édition est cotée D 46887 et porte le 
titre suivant : Paraphraes | sur | le Pater | 1. Pour servir de prépa- 
ration à la | communion | 2. Pour méditer au pié du crucifix 3. Pour 
les agonisans.. f 
Avec des pratiques pour la visite et la | consolation des malades, 
les Prières | de l'Eglise dans l'administration du Sacrement de l'Ex- 
__tréme-Onction et | les prières pour les agonisans. 
À Paris, chez Claude J.-B. Hérissant, libraire-imprimeur, rue 
_ Neuve Notre-Dame, aux trois vertus et Jean-Th. Hérissant, libraire 
rue Saint-Jacques, à Saint-Hilaire. MDCCXXXVI. 
7 ff. non numérotés pour l'avertissement et 285 pages. 


Ferdinand CAVALLERA. 
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J. de Guibert, SJ. — Documenta ecclesiastica christianae 
perfectionis studium. spectantia. Rome, Université 
Grégorienne, in-8, XV-562 pages. 


Le R. P. de Guibert s’est proposé de faire pour la doctrine spiri- 
tuelle ce que Denzinger a si heureusement réalisé pour la doctrine 
catholique en général : un recueil de documents officiels, rangés par 
ordre chronologique, permettant de mieux se rendre compte de ce 
qu'est la pensée de l'Eglise sur cette matière. La méthode est d’ail- 
leurs utilisée avec beaucoup de souplesse. C’est ainsi qu’à l'intérieur 
des quatre grandes divisions correspondant à l’aelas patrum, au me- 
dium aevum, à l’aetas moderna et à l’aetas recentior, le P. de Guibert 
n'hésite pas à grouper les divers documents se rapportant à un même 
objet, par exemple à chacune des diverses hérésies des premiers siè- 
cles, à la fréquente communion, à l'approbation de divers ordres reli- 
gieux, à la question de la pauvreté, aux Exercices spirituels, au quié- 
tisme, au jansénisme, etc. Ainsi ces documents s’éclairent mutuelle- 
ment et se complètent. Une autre amélioration encore plus heureuse 
et dont feraient bien de s’inspirer les futures éditions de Denzinger, 
c'est l'insertion au début de chaque document, en caractères ilaliques, 
d'une notice généralement courte mais très précise sur les circons- 
tances historiques qui en ont provoqué la publication et d’une biblio- 
graphie bien au point, distincte de l'indication des sources. Si j'ajoute 
que le texte même des documents a été soigneusement collationné, 
non seulement en utilisant les meilleures éditions 1nais en recourant 
au besoin aux manuscrits, on se rendra compte que l’auteur n’a rien 
épargné pour mettre entre nos mains un instrument de travail de 
première valeur. 

Comme je l’ai dit, ces documents, distribués sous soixante-quatre 
titres, sont rapportés, d’après leur date, à quatre grandes époques 
d’étendue fort inégale et numérotés dans le détail de manière à faci- 
liter les recherches et les citations. On peut se demander s’il n'aurait 
pas été préférable, pour mieux obtenir ce résultat, de ne pas hésiter 
à multiplier ces numéros et à en attribuer un à chaque proposition. 
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Sans doute l’auteur a-t-il craint de hérisser les pages de chiffres sans 
grande utilité pratique, sa numérotation se rapportant à des paragra- 
phes en général assez courts. 

Ceci est secondaire. Ce dont il faut surtout remercier et féliciter 
l’auteur, qui nous donne ainsi le fruit de nombreuses années de re- 
cherches, c’est d’avoir fait sortir de l'obscurité et d’avoir groupé, 
dans un recueil très accessible, une foule de pièces du plus haut in- 
térêt pour l’histoire de la spiritualité. La plupart concernent des 
hérésies ou des erreurs dont le détail montre qu’il n’y a rien de nou- 
veau sous le soleil et qu’aux diverses époques l’autorité ecclésiastique 
a dû réagir contre les mêmes tendances, d'autant plus dangereuses 
qu’elles se couvrent des prétextes les plus honorables qui soient. Il 
sera facile, à l’aide de l'excellent index rerum alphabeticus, d’établir 
entre les diverses époques ces parallélismes instructifs et de recons- 
tituer ainsi comme la généalogie de certaines doctrines. 11 n’y a pas à 
insister sur l'intérêt que présentent les diverses condamnations étu- 
diées séparément et qui nous mettent sous les yeux de la façon la 
plus concrète, en face du paisible développement de la piété et de la 
spiritualité orthodoxes, la végétation touffue et disparate de l’inspi- 
ration personnelle avec ses extravagantes singularités et sa malfai- 
sance. Mais avec raison le P. de Guibert a estimé qu’il y avait, à côté 
des condamnations, place pour les enseignements positifs tels qu'ils 
ressortent soit des règles, de S. Augustin et de S. Benoît par exemple, 
officiellement approuvées comme code universel de vie religieuse, 
soit des documents sur les formes essentielles de la dévotion : com- 
munion, culte de Marie ou des saints, et sur les pratiques les plus 
recommandables de ia vie intérieure, comme les retraites. 

Les deux appendices ne seront pas la partie la moins utile de ce 
recueil. Dans le premier se trouvent rassemblés les jugements portés 
par l'autorité ecclésiastique sur certains faits extraordinaires comme 
les stigmates de S. François, les apparitions de Lourdes et de Pelle- 
voisin ou les faits concernant Loublande et le P. Pio da Petralcina, 
sur diveres formes de dévotion, tableaux, médailles et images, sur 
quelques livres, en particulier la Cité mystique, de Marie d’ Agreda. Le 
second donne, en suivant l’ordre chronologique, la liste des ouvrages 
spirituels actuellement à l'Index, celle établie par l’Index Tridentinus 
et celle des publications retirées de l’Index. Il y a là matière à d'in- 
téressantes constatations. 

Outre l’Index rerum déjà mentionné, le volume contient, avec l’in- 
dication sommaire des documents placés au début, une nouvelle liste 
très détaillée, dans l’ordre rigoureusement chronologique, et un n index 
des personnes. 

Il est superflu, dans cette Revue qui est son œuvre et où nos lec- 
teurs apprécient, depuis les débuts, la haute valeur des travaux du 
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P. de Guibert, de louer la belle tenue scientifique de cette publica- 
tion. Nul n’en méconnaîtra l'importance et l'influence considérable 
qu’elle est appelée à exercer dans le domaine des études sur la spiri- 
tualité. Par là, comme par ses Ætudes de théologie mystique, le P. de 
Guibert contribuera efficacement à mettre en honneur de plus en 
plus, dans cette branche de la science sacrée, la précision et la rigueur 
des méthodes, la netteté de conception et du vocabulaire, la sûreté et 
l'étendue de l'information historique et théologique, la souplesse et la 


largeur de vues, alliées à une rigoureuse orthodoxie. 
Ferdinand CAVALLERA. 


V. Lithard CSSp. — Précis de Théologie pastorale, 8, 
XVI-352 p., Paris, Bloud et Gay, 1930. 


L. von Hertling SJ. — Lehrbuch der Aszetischen Theologie, 
8°, VIII-302 p., Innsbruck, Rauch, 1930. 


I. Heerinckx OFM. — /niroductio in Theologiam spiritua- 


lem asceticam et mysticam, 8, XVI-356 p., Turin- 
Rome, Marietti, 1931. 


Voici trois manuels très différents, mais qui seront tous trois fort 
utiles. 

I. Celui du R. P. Lithard est sans doute consacré directement à 
la théologie pastorale ; mais, très justement il fait une large place à 
la spiritualité, qu’il s’agisse dans la première partie de la formation 
spirituelle indispensable au pasteur pour exercer ses fonctions, ou 
qu'il soit question dans la seconde des âmes plus ferventes à pousser 
et diriger dans la voie de la perfection : la sanctification des âmes 
déjà chrétiennes et ferventes n’est pas une part du ministère pastoral 
moins importante que la conversion des pécheurs, et, aujourd’hui 
moins que jamais, le pasteur pourra se passer de l’aide des meilleu- 
res parmi les âmes qui lui sont confiées pour le plein accomplisse- 
ment de sa mission : or cette aide sera toujours très aléatoire et très 
imparfaite si elle ne s'appuie pas sur une vraie vie intérieure, un vrai 
souci de la perfection. On trouvera donc dans le manuel du P. Lithard 
de nombreuses pages consacrées aux questions de spiritualité, clai- 
res, simples, pleines de mesure et marquées comme tout le livre du 
sceau d’une longue expérience. L'auteur n’a pas voulu surcharger son 
livre d'indications bibliographiques et la chose se comprend; mais 
celles qu’il donne, fort bien choisies en général, gagneraient à être indi- 
quées de façon plus précise. Dans l'exposé lui-même quelques points 
pourront eux aussi être utilement précisés dans une nouvelle édi- 
tion : par exemple, p. 92, la définition de l'Oraison comme vie 
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d'amitié avec Dieu, vraïe pour l’oraison mentale dans son parfait 
développement, devrait être complétée par la définition ordinaire de 
cette oraison mentale, plus large et qui n’oblige pas à conclure d’une 
façon absolue qüe l’âme en état dè péché ne peut pas faire oraison, 
formule qui peut n’être pas sans inconvénient. De même, p. 19%, il 
me semble que la distinction entre vie mystiqueet vie ascétique pour: 
rait être mieux présentée : je ne crois pas qu’on puisse parler d'âmes 
en état de grâce chez qui les Dons du Saint-Esprit restent inemployés; 
en tout cas, ce n’est certainement pas la pensée de S: Thomas; de plus 
un lecteur moins attentif pourrait facilement croire que « la vie ascé- 
tique, laborieuse et pénible », cesse pour les âmes qui entrent dans 
la vie mystique et que désormais elles n'auront plus qu'à se laisser 
porter sans effort par la grâce. Ce n'est certainement pas.la: pensée 
de l’auteur ; mais il y aurait lieu, je crois, de préciser mieux cepoint 
important: tant de gens s’imaginent si facilement que dans la vie 
mystique il n’y a plus d'effort à faire! Simples détails du reste, que 
je m'excuse de relever dans un livre excellent. 

IT. Le Lehrbuch du R. P. von Hertling s'excuse de. venir après 
le gros traité du regretté P. O. Zimmermann (1): en réalité; il! ne 
fera nullement double emploi avec lui; les deux ouvrages. au; con- 
traire se complètent fort heureusement. On a pu reprocher au P. 
Zimmermann de trop'se réduire parfois à un rôle de: rapporteur des 
enseignements classiques : le P. v. H., tout en présentant une doc- 
trine très fidèle à la tradition spirituelle catholique, fait: un effort 
fort intéressant pour en accentuer la présentation scientifique et pour 
la repenser de façon très personnelle. Il en résulte sans: doute un 
certain défaut de proportion entre les diverses parties de son livre, 
certaines étant beaucoup plus développées que d’autres; certaines 
étant appuyées sur une documentation abondante, les autres se con- 
tentant d’un exposé assez dense sans aucune référence. Mais ce défaut 
technique qui, joint à l'absence voulue de bibliographie, empêche ce 
volume detenir lieu de celui du P. Zimmermann, ne l'empêche pas de 
constituer une importante contribution à la formation d’un corps de 
doctrine ascétique. Un soin tout particulier a été donné à:l’étude des 
sources théologiques de la doctrine spirituelle, spécialement aux 
documents traditionnels que constiluent les procès de béatification 
et les règles religieuses approuvées par l'Eglise: très justement, 
l’auteur fait remarquer leur importance de premier ordre pour con- 
naître la pensée de l'Eglise sur les constitutifs essentiels de la per- 


(1) Cf. RAM, 1930, p. 76 ss. — Avant de mourir, au mois de janvier 
de cette année, le P. Zimmermann avait préparé une nouvelle édition 
de son livre très soigneusement revue et notablement augmentée : elle 
vient de paraître à la librairie Herder (1932, XVI-700 p.). 
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fection chrétienne et la valeur des moyens employés pour y parvenir. 
Je crois cependant que certaines affirmations seraient à atténuer et à 
préciser dans ce qui est dit p. 98-105 sur la « Théorie de la vie reli- 
gieuse » : peut-on dire simplement que hors de la vie religieuse les 
âmes avancent en perfection dans la mesure où leur vie se rappro- 
che de celle des religieux (p. 102)? Peut-on surtout poser en thèse 
(p. 106) que « l'idéal de perfection de la théologie ascétique doit 
coïncider (sich decken) avec l’idéal de perfection de la vie religieus »? 
Que l’âme qui embrasse la vie religieuse se place dans les meilleures 
conditions pour tendre à la perfection, c’est la doctrine devenue tra- 
ditionnelle depuis les articles de S. Thomas dans sa II: Ils; que les 
principes de la théologie ascétique se soient développés à travers les 
siècles chrétiens surtout dans les écrits des religieux et à propos de 
cette forme.de vie chrétienne qui est vraiment un «état de perfec- 
tion », c’est un fait historique indéniable ; que toute vie chrétienne 
parfaite doive s'inspirer de l'esprit des trois conseils de pauvreté, de 
chasteté et obéissance, même quand leur pratique matérielle fait. dé- 
faut, c’est encore certain : mais il y.a dans l'idéal de perfection de la 
vie religieuse, en raison du cadre particulier dans lequel elle se dé- 
veloppe, des aspects qui ne me semblent pas pouvoir être sans plus 
présentés comme un idéal à tous les chrétiens sans distinction ; 
je crois, pour ne citer qu’un exemple, que les enseignements sur le 
rôle de l’amitié chrétienne dans la tendance à la perfection devront 
être présentés avec des nuances importantes selon qu’il s’agit ou non 
d’âmes vivant en communauté ; et même parmi les religieux, l'idéal 
de perfection ne sera pas absolument identique (à moins de se con- 
tenter de traits tout à fait généraux) selon qu'il s’agit de vie pure- 
ment contemplative ou de vie apostolique. Ces remarques du reste 
n’enlèvent rien à l'importance des diverses règles approuvées par 
l'Eglise, pour l'étude de la théologie ascétique : si large qu'on fasse la 
part des différences entre les spiritualités qui conviennent aux états 
de vie différents, il reste une masse énorme d'enseignements qui, de 
ces règles, doivent passer dans le fonds commun de toutes les spiri- 
tualités catholiques. 

ILest fort à souhaiter que l’auteur poursuive les recherches dont 
ildonne ici le cadre et les premiers résultats, pour dégager les con- 
clusions qui ressortent de l’étude des procès de béatification. Toi 
aussi, évidemment, il ne faut pas donner à ces conclusions un carac- 
tère plus absolu et plus universel qu’elles ne le comportent : la fré- 
quence des béatifications et canonisations dans tel état de vie plutôt 
que dans tel autre, ne dépend pas uniquement de la valeur intrin- 
sèque de ces états de vie; une foule d’autres causes peuvent inter- 
venir pour promouvoir ou empêcher une canonisation. Il y a bien 
des cas où une sainteté, mème héroïque ne sera pas constatable et 
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démontrable par les voies d’un procès ; où encore cette sainteté ne 
pourra être proposée en modèle aux fidèles comme le fait l'Eglise 
pour les serviteurs de Dieu qu'elle met sur les autels. Mais il n’en 
reste pas moins que l’étude des cas concrets que l'Eglise retient pour 
les honneurs de la héatification, fournit des documents de pre- 
mier ordre pour dégager sa conception des voies de la sainteté ; 
cette étude est singulièrement délicate, mais raison de plus pour 
qu’elle soit entreprise avec suite et méthode. 

III. Le livre du P. Heerinckx ne se présente pas comme un ma- 
nuel complet de théologie spirituelle, mais seulement comme une 
Introduction à l’étude de cette science : il n’en sera pas moins très 
utile à tous ceux qui ont à s'occuper de ces matières (1). Le P. Hee- 
rinckx avait en 1929 publié dans l'Anlonianum une série d'articles 
qui furent justement remarqués sur l'Etude de la Théologie spiri- 
tuelle : le présent volume les reprend en les élargissant et les com- 
plétant jusqu’à une transformation totale On y trouvera une 
méthologie complète de l'étude et de l’enseignement de la théologie 
spirituelle : nature, sources, méthode, nécessité de l’étudier, organñi- 
sation de son enseignement. En outre, dans ce cadre bien dessiné, 
l’auteur est amené à dire son mot et à donner quelques indications 
de principes et de bibliographie sur la plupart des questions un peu 
importantes de la spiritualité ; on pourra peut-être trouver parfois le 
livre un peu touffu et les références un peu surabondantes ; dans un 
ouvrage de ce genre le défaut reste véniel, vu qu’il n’enlève rien à 
l’ordre et à la clarté du livre, et que ces indications abondantes ren- 
dront bien des services. 

Evidemment ici ou là tel détail pourrait être discuté ou même 
corrigé : je crois bien que parmi ceux à qui les Exercices de S, Ignace 


(1) Je regrette de ne pouvoir en dire autant du volume publié peu 
auparavant par le chanoïne F. CuniesA sous un titre analogue, /ntro- 
duzione alP Ascetica (Alba, Pia Soc. S. Paolo, 1929, 8, VIII-418 P.). 
Celui-ci est en réalité un traité d’ascétique, composé avec brio, ne 
manquant pas de qualités, mais vraiment trop peu soucieux de 
l'exactitude : je ne parle pas de l'introduction historique qui prétend 
résumer Pourrat et qui, en quelques lignes, fait de Louis de Grenade 
un franciscain, du Bx Avila un dominicain, de Balthasar Alvarez un 
augustinien, de Nicolas de Cusa un français, et le reste à l’avenant; 
mais, même pour la doctrine, dire par exemple que les Dons du Saint- 
Esprit sont «les vertus naturelles surnaturalisées ou... empourprées 
par la grâce » (p 149), que les vertus théologales sont « in quanto abiti 
una via e una determinazione della grazia Santificante; ed in quanto 
atti sono specie delle grazie attuali di illustrazione, di affetto e di ispi- 


razione » (p. 16%), dépasse vraiment la mesure permise en fait d’à peu 
près. 
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sont familiers, fort peu accepteraient de souscrire (malgré la note 
qui vient l’atténuer) à la classification proposée p. 125 qui les met 
parmi les auteurs qui font plus de place à la mortification, au service 
et à la crainte de Dieu qu'à l'amour et à la confiance: la première 
semaine des Exercices, à les prendre tels qu'ils sont, n’est qu'une 
introduction et une préparation ; dans ce qui en est vraiment le corps, 
If°-IVe semaine, l’amour du Christ me semble avoir une part non 
moins large que dans n'importe quel écrit spirituel. Je crois aussi que 
p. 73, l’auteur s’est trop laissé impressionner par les affirmations de 
M. Bremond sur l'infidélité de la plupart des Jésuites à la spiritua- 
lité vraiment « théocentrique et nullement antimystique de S. Ignace», 
abandonnée par eux sous l'influence des doctrines molinistes : le P. 
Heerinckx est trop bon théologien pour nous parler de spiritualité 
anthropocentrique ; mais, même sous la forme modérée où il la pré- 
sente, son affirmation me paraît inexacte et, rapprochée surtout de ce 
qu'il dit p. 75 sur la perfection relative des écolesde spiritualité, pourra 
donner à plus d’un lecteur l’occasion de mettre sans plus la spiritua- 
lité des fils de S. Ignace parmi ces écoles bonnes seulement à faire 
marcher les âmes dans dans la voie purgative, mais incapables de les 
conduire à l’union avec Dieu et aux sommets de la vie spirituelle. 
Je sais bien que telle n’est pas la pensée du P. Heerinckx, et c’est 
pour cela qu’il m’excusera de lui avoir signalé des formules qui pour- 
raient être facilement exploitées par ceux dont c’est bien la pensée. 
Je ne veux pas finir ces quelques remarques sans féliciter le sa- 
vant auteur du relief qu’il donne à la notion générale de théologie 
spirituelle englobant ascétique et mystique; j'aurais été même plus 
loin que lui et, dans la revue si utile qu'il fait p. 160-189 des manuels 
actuellement en usage, j'aurais, en dépit des titres, renoncé à distin- 
guer les livres ascétiques, mystiques et ascetico-mystiques ; chez ces 
divers auteurs il y a une telle diversité dans la manière de compren- 
dre les deux termes que la classification matériellement très exacte, 
ne répond plus à la réalité si on va au fond des choses, les uns 
mettant presque tout dans l’ascétique, les autres ne lui laissant pres- 
presque rien et absorbant tout dans la mystique : combien par exem- 
ple des auteurs classés ascétiques s'étendent longuement sur l'union 
à Dieu, la docilité aux inspirations du Saint-Esprit... que d'autres 
tiennent pour questions essentiellement mystiques. Le seul moyen 
d’en finir avec les confusions et incompréhensions engendrées par 
ces différences de vocabulaire, est d'adopter, comme le fait dans son 
livre le P. H., les termes commodes, suffisamment précis et ne pré- 
tant à aucune confusion, de théologie spirituelle et de spiritualité. Et 
ce sera un service de plus rendu par ce précieux volume d’avoir 


beaucoup contribué à l'adoption de cette terminologie. 
Joseph DE GuIBERT SJ, 
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Jean Rigoleuc. — Œuves spirituelles annoïées et publiées 


par le P. A. Hamon, S. J. — (Collection Maîtres 
spirituels), Paris, édition Spes, 1931. — In-8°, 435 pages. 
Prix : 20 francs. 


Le Père Champion a donné la prémière édition des CEuvres du 
P. Jean Rigoleuc en 1686. La Collection Maîtres Spirituels se devait 
de rendre ce texte accessible à tous. On retrouvera donc ici avec la 
Vie écrite par Champion, les petits Trailés ‘et la Corréspondance, 
chaque groupe étant précédé d’une Introduction spéciale due au 
P. Aug. Hamon. La table analytique sera, elle aussi, appréciée des 
chercheurs : peut-être regretteront-ils de n’y voir figurer d’autres 
noms d'auteurs spirituels que celui du Père Louis Lallemant. Plu- 
sieurs penseront sans doute que l’histoire du texte méritait d’être 
plus développée. On nous signale trois éditions françaises; il y en 
eut plus de onze. En outre, deux des traités de Rigoleuc furent l’ob- 
jet d’une curieuse aventure bibliographique. 

Dès 1687, l’imprimeur Estienne Michallet publiait à part l'Homme 
d’Oraison et Le pur Amour, sous le titre de : L'Oraison sans illusion : 
contre les ‘erreurs de la fausse contemplation, sans nom d'auteur. Le 
livret comporte une préface qui doit bien être de Champion. Il'est 
muni de cette approbation : « J’ay là les Traités de dévotion, etc., 
composez par le P. R. J... Fait à Paris, le vingt-cinquième jour de 
juillet 1685, Courcier. » C’est l'approbation de la « Vie du Père Ri- 
goleuc...», mais très abrégée. 

Barbier dans son «Dictionnaire des Ouvrages Anonÿmes » ‘et, 
après lui, Sommervogel attribuent l’ouvrage au P. Rapin. Etrange 
méprise dont le responsable est, pour une part, le pasteur Poiret, 
Celui-ci, en effet, a reproduit dans la seconde partie de sa Théologie 
du cœur, l’Oraison sans illusion, qu'il avait hautement appréciée. Or 
voici ce qu'il avance concernant l’auteur fje cite d’après l'édition 
allemande de Frankfurt und Leïpzig, 1702, p. 10) : « Ce petit traité 
est tout à fait néuf et il semble à certains passages que l’auteur'en 
soit üun Jésuite. S'il m'était permis d'émettre une hypothèse, je dirais 
. que les initiales : le P. R. J. désignent peut-être le P. Rapin, Jésuite, 

qui par ailleurs jouit d’une réputation notoire pour les beaux ét'sa- 
vants écrits qu’il a publiés sur toute sorte de matières. Je ne puis 
cependant rien affirmer avec certitude ». Dans sa Bibliothèque S.J., le 
P. Sommervogel mentionne les réserves dont s’éntoure la conjecture 
proposée. Poiret, à nous en rapporter à sa Lettre sur les Mystiques, 
ignorait Rigoleuc; du moins, il n’én parle pas. Ceci nous explique 
qu'il n’aît point réconnu sous les initiales R. J. : Rigoleuc, Jésuite. 

La nouveauté qui compte dans la présente réédition, ce sont les 
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larges extraits de la Conduite pour la ‘retraite spirituelle, joints pour 
la première fois aux œuvres classiques du Jésuite breton. Cet ouvrage 
devenurrare était destiné au clergé:et'avait été publié à (Vannes en 
1680, avec les Instructions ecclésiastiques. 11 nous montre :Rigoleuc 
dans son ministère deprédilection : l'apostolat des prêtres, mais:sur- 
tout nous :avons là, vraisemblablement, un témoignage direct de:ce 
qu'était l'écrivain. Le P. Champion n’a pu s'y « donner la liberté» 
de retoucher le style, comme il l’a fait ailleurs dans des limites, 
somme toute, assez modestes, si nous-en croyons l'étude très fouillée 
que le P. Hamon:apubliée dans la Revue, en: 1924. 

Les œuvres du P. Rigoleuc ne valent point tant par: leur origina- 
lité que par leur remarquable adaptation à la vie et.à la psychologie 
concrètes d'une élite pieuse. Moins théoricien que guide, le ‘directeur 
des Ursulines de Ploërmel et de Pontivy cherche d'abord à mettre 
entre les mains de ses dirigées des formules.simples, pratiques, tran- 
chantes, des consignes ou ‘des points de repère sur'les voies de la 
perfection. S'il y ajoute quelques développements, ce n’est guère 
que pour leur monnayer une doctrine reçue d'ailleurs. Son ‘traité du 
Pur Amour, par exemple, est un petit chef-d'œuvre, où il résume, 
mais de main d’ouvrier, le P. Lallemant et’ S. Jean de la Croix. On y 
peut juger quelle «lumière », quelle « force », ‘quelle: « onction » :il 
apporte à tout ce qu’il touche. Ce que Lallemant — son: Père Instruc- 
teur en: 1630 — lui avait appris dela « pureté de cœur », il Fexpose 
en quelques pages sur la « garde du cœur », merveilles de précision 
et d'observation, tandis qu’il consacre à décrire « l’obscure nuit de 
lâme »‘un chapitre où il'allège, synthétise et transpose en règles ‘de 
vie pratique les principes de la Montée du Carmel. 

De l’aveu de Champion, Bérulle fut un autre-maître de Rigoleuc. 
Le P. Viller le rappelait encore dernièrement à :propos du Bref dis- 
cours. Se retrouvent aussi chez lui l’adhérence à :« Jésus-Christ:opé- 
rant en nous comme chef en ses membres », et ce que M. Bremond 
a nommé l'« exposition » oratorienne, dont ‘Rigoleuc fait l'un des 
modes'de son « Oraison de connaissance et d'amour “de Notre-Sei- 
gneur. » 

‘Si le Jésuite s'intéresse moins aux fondements dogmatiques 
qu’aux ‘résultats : psychologiques et aux applications ascétiques, il 
excelle à dégager en une langue limpide, ‘dense, à peine technique, . 
les bases de sa doctrine. Au reste, l'expérience personnelle -affleure 
sans cesse.-Ainsi, n'est-il pas précieux ‘de surprendre sous la ‘plume 
de ce grand'missionnaire errant un jugement qui tempère à l'égard de 
Paction la défiance que lui avait léguée le Père Lallemant :« l'action 
sert'aussi beaucoup au progrès de l’oraison... » (p. 183)? 

Le contact ordinaire des âmes simples, la «bonne Armelle »:par 
exemple, ou'« le bon villageois » dont il parledans une de seslettres, 
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avait assoupli ses moyens d'expression, émondé son vocabulaire ; 


sa pratique des missions et aussi peut-être une certaine influence de 


son génial disciple le P. Hubÿ lui avaient inspiré ce souci de simplicité 
qui se remarque partout dans ses écrits. 

De son côté, la Correspondance nous le montre au chevet des 
âmes : direction précise, appuyée de choses vues, plus réservée, ce 
semble, que celle de Surin, non pas tant impérieuse, mais persua- 
sive : 

« Hélas ! écrit-il à une religieuse trop établie « dans le commerce 
des créatures », il semble que vous ne voulez point entrer dans le 
vide et dans la nudité de l'esprit qui est la voie sûre pour arriver à 
cette sorte d'oraison (de silence)... Le palais de notre âme est dé- 
pravé ; il le faut guérir peu à peu en le sevrant de tous les goûts sen- 
sibles, et l’accoutumant à ne goûter que Dieu, que Jésus-Christ et les 
choses éternelles. O que ces divins objets sont un entretien charmant, 
un mets délicieux pour les âmes qui ne cherchent point ailleurs leur 
satisfaction ! » (p. 291). 

La Conduite pour la retraite spirituelle nous déçoit, devrais-je 
dire : nous choque un peu? Nous y voudrions davantage voir paraîi- 
tre « la divine figure de Notre-Seigneur Jésus-Christ », ainsi que le 
remarque le P. Hamon. L'idée du salut est le thème central de ces 
trois journées de recueillement. Rigoleuc, au demeurant, y est ad- 
mirable d’éloquence, mais c’est en logicien qu’il parle, même lors- 
qu'il exalte « la hautesse inconcevable de l’état de grâce ». 

S'expliquant sur son dessein de publier les Traités de Rigoleuc, 
le P. Champion déclare : «J’y trouvai tant de lumière, de force, 
d’onction, que je les jugeai dignes de voir le jour et je me persuadai 
qu'ils seraient d'autant plus utiles et agréables qu’il y explique toute 
la Théologie mystique avec une brièveté et une clarté qui ne se ren- 
contrent point dans les docteurs dont nous avons les ouvrages... » 
(P. 23). 

Tel ne sera point absolument l’avis du bon Monsieur Chaminade : 
« Lisez le P. Rigoleuc, a-t-il écrit à Mile de Lamourous sa dirigée, 
puisque vous sentez qu’il vous fait du bien. Il y a en effet d’excellen- 
tes choses : cependant comme il est très abrégé et peut-être quelque- 
fois obscur, il faut prendre garde à ne pas croire que tout ce qu'il 


. dit doive toujours se prendre à la lettre ou puisse s’exécuter en peu 


de temps. » (Lettres de M. Chaminade, t. I, p. 20, Nivelles, 1931). 
Tenons compte du « peut-être » et du « quelquefois ». Il semble 
bien, en effet, que la clarté avec la concision soit parmi les vrais 
mérites du P. Rigoleuc. Nous en avons pour garant, entre autres, 
Pierre Poiret, versé dans la littérature mystique autant qu'homme 
en son siècle : « Encore qu'il n’y ait rien mis de lui-même, nous dit- 
il de l’auteur des deux traités qu'il reproduisait,... son œuvre est 
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réellement un abrégé de tout ce qu’il y a de plus nécessaire, de fon- 
damental, de meilleur dans tous les écrits des Mystiques, en particu- 
lier dans ceux du sublime Jean de la Croix. Il a si bien su en déga- 
ger l'essentiel et le condenser en bref que ceux-là même qui ont 
beaucoup lu en ces matières, trouveront ici le contenu très clair de 
tout ce qu'ils ont lu ; les débutants, eux, y trouveront une introduc- 
tion très utile et très facile à tout ce qui concerne la divine Théolo- 
gie du cœur. » 

Preuve indirecte de cette faculté d’adaptation aux humbles, le 
prestige que cet apôtre a exercé autour de lui. La Sœur Jeanne de la 
Nativité, qui écrivit la « Vie merveilleuse d’Armelle Nicolas », nous 
parle à plusieurs reprises du P. Rigoleuc, «si connu dans le païs 
pour sa rare vertu et le fruit qu'il y a fait », de ce religieux « dont la 
mémoire est en bénédiction à tous ceux qui l’ont connu ». Elle-même 
n'a point entrepris son ouvrage sans le conseil du directeur que la 
pauvre servante bretonne appréciait tant. 

Cependant, pour beaucoup le P. Rigoleuc restera d’abord celui à 
qui nous devons de connaître le P. Louis Lallemant ; il en avait assi- 
milé la doctrine comme pas un, il lui a donné la forme, le vêtement 
sous lesquels nous le goûtons mieux peut-être aujourd'hui. 

Voilà bien des titres qui justifient la nouvelle réédition des Œu- 
vres Spirituelles de Jean Rigoleuc : on ne se les procurait plus si aisé- 
ment. Mais, avant tout, ce qui doit accréditer auprès des Directeurs 
et des âmes pieuses la doctrine de ce Jésuite à l’existence si vivement 
contrastée, si utilement dépensée, c’est l’empreinte et c’est l'attrait 


de son attachante sainteté. 
M. OLPHE-GALLIARD. 


Lettres de M. Chaminade, fondateur de la Société de 
Marie et de l’Institut des Filles de Marie. Tome I, 1790- 
1825. Tome II, 1825-1830. Aux bureaux de l’Apôtre de 
Marie, 48, boulevard des Archers, Nivelles (Belgique), 
1931. 2 volumes in-8°, 664 et 620 pages : 30 fr. le volume. 


Tous ceux qui parcourront, même rapidement, l’ensemble mer- 
veilleux des documents que tirent de leurs archives les deux instituts 
fondés par M. Chaminade, seront très vite convaincus de la grande 
vertu de l'auteur de ces lettres et ils appelleront de leurs vœux le jour 
très proche où l'Eglise le mettra enfin sur les autels. La congrégation 
antépréparatoire sur l’héroïcité des vertus a eu une issue favorable 
que le Saint Père annonçait le 6 août 1931 par les paroles accoutu- 
mées : « Ad ulteriora procedatur ». 

Guillaume-Joseph Chaminade, né le 8 avril 1761 à Périgueux, de- 
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vaitiavoir-une très longue carrière, puisqu'il -est:mort à Bordeaux à 
l’âge:de quatre-vingt-neuf ans, le 22 janvier 1850. Des quatre volu- 
mes qui contiendront sa correspondance nous avons ici les deux pre- 
miers, renfermant 586 lettres. 

La-publication est faite de façon scientifique, et il faut .en féliciter 
les éditeurs : l’ordre chronologique: suivi, mais sans rigueur, de façon 
à.pouvoir rapprocher des lettres qui ont trait au même objet. La na- 
ture des documents : autographe, copie, brouillon... est exactement 
indiquée, :ainsi-que leur provenance. Les documents sont reproduits 
intégralement : les moindres suppressions, les plus légères modifica- 
tions signalées. L’orthographe a été adaptée aux usages actuels. L'an- 
notation très sobre fournit les .éclaircissements nécessaires aux obs- 
curités du texte. D’abondantes notices sur les correspondants de 
M. Chaminade, un texte de liaison qui explique la suite et la, portée 
des-différentes lettres en facilitent beaucoup la lecture. De bonnes 
tables chronologiques et alphabétiques, quelques belles -gravures, 
deux cartes-montrant le développement de la Société de Marie, aident 
aussi à leur façon le lecteur. 

La première.lettre conservée, un_ simple billet d’affaires, est du 
16 août 1790. La.seconde du 2 février 1791, adressée à M. Pontard, 
curéde Sarlat, celui même qui devait être, deux mois plus tard, évê- 
que-.constitutionnel de la Dordogne et mourir si misérablement en 
1832, après la vie la plus agitée, contenait ces mots significatifs : « J'ai 
eu-bien du plaisir d'apprendre que tous les curés de votre pays 
étaient résolus de ne prêter le serment qu'avec les restrictions conve- 
nables : vous pouvez compter que dans ce pays il. y a une fermeté.di- 
gne des premierssiècles:de l'Eglise ». 

Ainsi la correspondance de M. Chaminade commence avec la Ré- 
volution. De ces dix années tragiques, dont il passa la plus grande 
partie.à Bordeaux, exerçant:son-ministère. sacerdotal sous tous les dé- 
guisements et au milieu de tous les dangers, :nous n'avons -que quel- 
ques billets. Le joyau est certainement ce qui reste des lettres de di- 
rection envoyées à Mlle,de Lamouroux, de mai 1796 à novembre 1800, 
la plupart datées de Saragosse où il dut s’éloigner trois ans, dela fin 
de 1797 jusqu'aux derniers mois de 1800. Ceux qui ont lu l’admirable 
vie de Mlle de Lamouroux, que Mme Jean Balde vient d'écrire dans le 
Correspondant, trouveront que la pénitente était digne de son direc- 
teur : jusqu'à sa mort (14 septembre 1836), la fondatrice.de la Miséri- 
corde de Bordeaux restera sous la forte direction de M. Chaminade. 

Les lettres qui s’'échelonnent de 1800 à 1814, ne sont pas, elles 
non plus, très drues : il n’y est guère question que des congrégations 
dela Sainte Vierge. La correspondance ne devient abondante qu’à 
partir de 1815 et 1816. 

: L'intérêt de ceslettres est.considérable. Sans doute, ce sont avant 
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tout des lettres de famille où se: déroule, surtout: à partir: de: 1816, 
l'histoire des deux fondations du chanoine de Bordeaux. Mais: elles 
livrent en outre tant de détails intéressants suril’histoire: de la réno- 
vation religieuse-en France au lendemain dé-la Révolution, sur laire. 
constitution des congrégations religieuses et'en particulier de: celles 
qui sont destinées à l’enseignement, sur l’histoire de: l'instruction: et 
de l'éducation populaires‘que plus d'un historien: trouvera:à: y’glaner. 
Si M: Geoffroy de Grandmaison les-avaitieues entre les mains en 1889 
lorsqu'il:composait son beau livre de La Congrégation, je crois qu'il 
se serait étenduisur la Congrégation de Bordeaux dans le chapitre 
qu'il a consacré aux congrégations de province: Chaminade: fat: un 
des premiers qui songèrent à rétablir en France:les: congrégationside 
la Sainte Vierge, un de ceux qui ont le plus: contribué: à: faire du 
XIX£: sièole-le siècle de Marie. Il rentrait:de son exil de: Saragosse: en 
novembre 1800 etidéjà lea février 1801, grâce à son zèle: dévorant, 
12 congréganistes bordelais faisaient leur consécration. Le:P: Delpuits 
le même jour n'en réunissait que six à Paris; et le P. Roger à Lyon-ne 
devait commencer qu’en 1803. On:peut dire que M. Chaminade: était 
le‘ premier à reprendre la:tradition. Cein'est pas seulement: une: con- 
grégation de jeunes gens qu'ilfondait ; c'était tout un réseau où cha- 
cun'avait sa place : prêtres, pères et mères de famille; jeunes filles: 
M. Chaminade faisait de la:congrégation: le pivot: de: toutes: les: œu- 
vres, ou comme dit excellemment M. Goyau; «la grande pourvoyeuse 
de: toutes: les institutions chrétiennes. qui peu à: peu ressuscitent » 
(Chaminade) fondateur des Marianistes dans le Correspondant, 1913, 
t. 253; p. 72). Toutes les fondations religieuses et charitables-du:Bor- 
deaux de l’Empire et du Bordeaux de:la Restauration ontileur:origine 
dans la congrégation. Non seulement les premières Filles: de Marie de 
1816, les premiers Marianistes de:18:7 étaient des congréganistes:de 
la Sainte Vierge, mais:tous les noviciats, mais le séminaire:se rem- 
plissaient d'anciens congréganistes: 

Il ne:faut point s'étonner, après les services rendus: par M. Cha- 
minade au diocèse de Bordeaux, que Monseigneur-d’Aviau l'ait’ eu:en 
très: haute estime-et l'ait honoré de son amitié: Le nombre des let- 
tres: adressées à l'archevêque est'assez:grand. La confiance des. deux 
hommes était réciproque. M. Chaminade’osait écrire-à: son évêque le 
a mai 1811, à læ veille du: Concile de Paris:: « J'ai appris;. Monsei- 
gneur, que le Concileétait définitivement fixé pour le 8: ou le-9: de 
juin. Je ne cesserai jusque là de demander à Dieu de: vous remplir! de 
l'esprit de force: etd'intelligence qui vous-sera si-nécessaire; dans: une 
circonstance qui sera: infailliblement la: plus: importante: et: la plus 
délicate de votre vie». Il pouvait, après: être entré: très profondément 
dans: l'intimité: du prélat; dire de lui: au lendemain de: sa: mort: 
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« Monseigneur l’Archevêque de Bordeaux est mort cette nuit en saint, 
comme il avait vécu» (Lettre du 12 juillet 1826, à M. Clouzet). 

I1 y a relativement peu d'événements extérieurs rapportés. On 
rencontre deux ou trois allusions aux excès de langage de Lamennais, 
ce jugement en particulier sur l'Avenir, adressé à M. Lalanne, un des 
fils les plus illustres de M. Chaminade, que sa générosité avait quel- 
que peu entraîné à la remorque du philosophe de La Chênaie : « Je 
ne lis pas l’Avenir ; maïs par le peu que j'en entends dire de temps 
en temps, ce journal force les principes et doit produire bien plus de 
mal que de bien. Je ne suis pas du tout étonné qu'un Evêque l’ait in- 
terdit dans son diocèse ». (Lettre du 22 décembre 1830. Cf. Lettre du 
9 février 1841 et déjà Lettre du 23 février 1825). 

Par contre on voit passer les noms les plus illustres de congréga- 
nistes : le P. Rauzan, le futur supérieur des missionnaires de France, 
après avoir été un des membres de la congrégation de Bordeaux ; 
Mgr de Forbin-Janson, l’évêque de Nancy qui s’intéressait beaucoup 
aux fondations de M. Chaminade:; le comte Alexis de Noailles ; Jules 
de Polignac, préfet honoraire de la congrégation de Bordeaux (Lettre 
du 29 septembre 1814); Mathieu de Montmorency, à qui M. Chami- 
nade demandait de vouloir bien intervenir pour faciliter l’approba- 
tion de la Société de Marie (Lettre du 11 avril 1825); Antoine de Pon- 
ton d'Amécourt, l’ancien préfet de la congrégation de Paris, à qui il 
faisait expliquer en détail le but de la Société de Marie (Lettre du 
28 juin 1825); Xavier de Portets, professeur à l'Ecole de droit et père 
d’une Fille de Marie. J'allais oublier Hyacinthe Lafon, dont les agis- 
sements politiques sous l’Empire créèrent de multiples embarras à 
M. Chaminade en 1809 et en 1812. 

L'âme d’un grand serviteur de Dieu se discerne d’un bout à l’au- 
tre de cette correspondance. Aucune littérature : il n’a pas le temps. 
Mais une prose d'ordinaire très directe quand il écrit à ses enfants ; 
un peu solennelle et compassée quand il s’adresse à un évêque ou à 
un préfet, mais toujours vraie, toujours sincère, toujours animée du 
pur zèle de la gloire de Dieu. 

Ses lettres toujours pressées s'arrêtent souvent sans conclure pour 
ne pas manquer le courrier. Mais rien de saccadé. M. Chaminade 
aime à exposer ses idées dans le détail et avec une certaine lenteur, 
dans la pleine possession de lui-même. Précis comme un homme 
d’affaires, qui sait et qui doit compter, il luttera toute sa vie contre les 
difficultés financières et n’arrivera jamais à les surmonter tout à fait. 
En exhortant ses fils à l’économie et parfois en réclamant leur se- 
cours, « toujours à sec », comme il dira lui-même, il reste pleine- 
ment confiant en la Providence. Au milieu de ces soucis fastidieux et 
qui se retrouvent perpétuellement les mêmes : déplacements de pro- 
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-_ fesseurs ou billets à payer, il poursuit sans se lasser sa rude tâche 
de fondateur. Car il aime le travail bien fait. 

Il fat un directeur et un formateur d’âmes incomparable : il in- 
sistait beaucoup sur le recueillement et sur l'esprit de foi ; sur la paix 
de l’âme et sur la maîtrise de soi-même. Il écrivait à Mlle de Lamou- 
roux le 15 janvier 1799 : « Une certaine modération dans l'exercice 
de la charité fait souvent qu'on fait beaucoup plus de bien qu’en sui- 
vant son activité ». Et à la mère de Trenquelléon, la première supé- 
rieure des Filles de Marie, le 9 août 1817 : « Un moyen d'avancer 
dans la vertu de silence et de recueillement est de se tenir souvent 
avec humilité en la présence de Dieu, le priant intérieurement de 
vider les puissances de notre âme de toute idée et de tout sentiment 
étrangers à sa gloire et à l'amour que nous lui avons voués ». La mèê- 
me recommandation revient souvent dans la correspondance. A 
M. Clouzet, il écrit le 26 août 1824 : « Faites ce qui dépendra de vous 
pour gagner une entière paix de votre âme et vous y soutenir. Ne 
cherchez en tout que Dieu et son bon plaisir. Plus vous êtes occupé, 
plus souvent vous avez besoin de rentrer en vous-même... Faites- 
le au moins, à quelques actions principales de la matinée et de la 
soirée ; et pour que cette pratique produise tout son effet, à chaque 
action principale, entrez dans un profond recueillement, suspendant 
une, deux, et même trois minutes toute autre pensée, sentiment... » 

C’est à de multiples reprises et à des âmes bien différentes qu'il 
recommande ce qu’il appelle « l'habitude des silences intérieurs ». 
Voici ce qu’il dit à M. Caillet dans une lettre du 23 juin 1825 : 

« Comment conserver le recueillement, la présence de Dieu, la 
pureté d'intention, l'attention aux inspirations divines, si en vous, 
quelque faculté ou puissance de l’âme vient à rompre le silence ? C'est 
une bien sage pratique d’exercer toujours quelqu'une des puissances 
de l’âme à garder le silence ». 

Le 5 juillet 1825, il exhorte M. Rothéa « à travailler... à acquérir 
le silence de l'imagination ». Le 28 janvier 1828 il redit encore à 
M. Clouzet « … Plus vous avez d’affaires, plus vous devez vous pos- 
séder ; plus vous avez besoin du triple silence intérieur que nous re- 
commandons tant, les silences, c’est-à-dire de l'imagination, de l’es- 
prit et des passions ; plus vous avez besoin de devenir un homme de 
foi et d'oraison ». 

Cette mortification intérieure et cette maîtrise de soi est ca- 
ractéristique de la direction de M. Chaminade. Il est tout à fait 
naturel qu’un homme qui estimait tant le recueillement attachât une 
grande importance aux retraites et aux récollections. La récollection 
du mois qui était une pratique commune de la congrégation de Bor- 
deaux entrera dans le Règlement provisoire de la Société de Marie. 
Et l’on sait que parmi les œuvres de ses fils, celle qu’il regardait com- 
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me-une: des plus.utiles à la rechristianisation de la,France-était la re- 
traite des instituteurs, inaugurée par.eux.avec tant de succès.au pen 
sionnat.de Saint-Rémy, en:1823, 

Deux biographies déjà-ontiété-écrites-de M. Chaminade. Celle du 
R. P. J. Simler, le 4° Supérieur général de la Société de Marie, Paris, 
Lecoffre; 1902, un grandin-8° de presque 800 pages, fruit de recher- 
ches-considérables nous a révélé M. Chaminade. L'autre, plus:rapide, 
mais comme. la: première solidement. documentée, est celle. de 
M. Rousseau, un des: assistants du Supérieur général, actuel, publiée 
en 1913 chez Perrin ; elle a-:mis davantage en lumière les épreuves des 
dernières:années: du fondateur: des Marianistes. Elles: ont toutes. les 
deux:destrès: grands mérites: Mais pour mettre.en œuvre tous les, do- 
cuments.nouveaux.qui sont rassemblés dans. la correspondance, il'en 
faudra bientôt une troisième. M; Vie. 


Une hostie de louange : La Révérende Mère Marie-Térèse 
dés Anges, fondatrice et prieure du Carmel de Nogent- 
sur-Marne. Carmel du Christ-Roi, 24, rue de Plaisance, 
Nogent-sur-Marne, 1931, 254 p., in-12. 


Le 21 mars:1930,.la Mère Marie-Térèsé des Anges était rappelée à 
Dieu après une longue vie de souffrance de prière, de dévouement. 

Dieu. l’avait. préparée à sa tâche de prieure et de fondatrice par 
des grâces exceptionnelles ; son.père, Théodore Sallantin, conseiller à 
la Cour de Cassation, était, au jugement de son ami Augustin Cochin, 
«un échantillon de ces chrétiens français que le grand monde ignore »; 
sa mère, était, elle aussi, uniquement soucieuse d'accomplir son. de- 
voir et de plaire à Dieu; au jour de la prise.d’habit de sa fille, elle 
devait lui dire: «Sois. une religieuse.de devoir, une sainte Carmélite ». 

Bien vite la jeune fille s'était sentie attirer vers la vie parfaite; à 
l’âge de quinze:ans, allant pour la première fois en soirée, elle-avait 
entendu cette parole du Seigneur : «Je ne veux pas.que tu.aimes le 
monde, ni rien de ce qui est. du monde ». Elle y fut fidèle, Ame con- 
templative et très désireuse de vie religieuse, elle manifesta sa voca- 
tion à son confesseur et à ses parents ; on choisit pour.elle la Congré- 
gation de Notre-Dame et la maison du Roule; elle y.entra et se dévoua 
à l'éducation des jeunes filles avec zèle et talent. Bientôt une grave 
maladie la força à sortir de son.couvent ; guérie miraculeusement, 
elle y rentra ; mais, attirée de plus. en plus vers le Carmel, elle:suivit 
l'attrait divin. En 1886, âgée de trente-et-un ans, elle entra au Carmel 
de Pontoise; bientôt après, elle devait en sortir, mais pour trouver 
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enfin, en octobre 1886, au Carmel de Fontainebleau, En maison que 
Dieu lui avait préparée. 

Après tant de traverses, de maladies, d'épreuves, Marie-Térèse 
atteignait enfin au terme : elle allait pouvoir mener cette vie cachée, 
silencieuse, contemplative, dont Dieu, depuis si longtemps, lui avait 
donné le désir. Elle allait y trouver encore bien des souffrances : 
maîtresse des novices à Fontainebleau, elle est choisie comme prieure 
à Epernay; elle y trouva la croix : « la situation était infiniment 
délicate et douloureuse à Epernay ; elle y connut des heures d’agonie” 
et gravit le chemin du Calvaire ». Revenue à Fontainebleau et bientôt 
élue prieure, elle eut à subir l'épreuve de la persécution et à prendre 
la responsabilité de la décision : fallait-il demander l’autorisation ou 
partir en exil? les avis étaient partagés, « et notre bien-aimée Mère 
connut ce qu’il en coûte d’être obligée, comme prieure, de faire souf- 
frir les personnes qu'elle aimait le plus ». Elle s’appuya sur l’obéis- 
sance et, après avoir reçu de Rome et de Meaux les directions auto- 
risées, elle s’y conforma et partit. 

Après un court séjour en Suisse, à Bex, elle en est expulsée parun 
arrêté du Conseil fédéral. Le monastère peut enfin trouver refuge en 
Belgique, et même essaimer, de Corioule à Nassogne. Mais bientôt 
c'est la grande guerre, ses périls et sa détresse. Puis c’est le retour 
en France et, après un séjour en Bourbonnais, l'établissement défi- 
nitif à Nogent. É 

Dans toutes ces angoisses, le Carmel exilé trouva dans la Mère 
Marie-Térèse son appui et sa direction ; elle-même cependant, on nous 
le redit plus d’une fois, était par nature craintive et timide ; sa santé, 
si durement éprouvée jadis, resta toujours chétive; mais une fois de 
plus se vérifiait la parole du Christ à saint Paul : « C’est dans l’infir- 
mité que la vertu s’achève ». 

De nombreux extraits des notes spirituelles de la fervente Carmé- 
lite permettent de suivre cette action de Dieu sur son âme : il se l’unit 
dans la confiance, la simplicité, l’abandon ; les actes distincts se font 
plus rares ; ils se fondent dans l’unité d’une tendance qui porte l’âme 
vers Dieu, continue et profonde. La vie de la Mère Marie-Térèse de- 
vient de plus en plus une oblation analogue à cell: de la messe. Dans 
sa retraite de 1899 elle note : « Ma vie de Carmélite doit être cette 
Messe qui m'est apparue si belle, si grande, si sainte, et je me suis 
offerte avec l'Eglise entière comme épouse du Christ ». Et en effet 
toutes les épreuves, tous les efforts de sa vie lui apparaissent comme 
les actes successifs d’une messe où unie au Christ Notre-Seigneur, 
elle s’offre avec lui et, peu à peu, consomme son sacrifice. 

Ces hautes pensées pénètrent efficacement sa vie ; elle notait dès 
ses premières années de vie religieuse : 

« Je voudrais ne plus trahir en rien mes souffrances morales ou 
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physiques; porter mon trésor caché sans changer de visage. Quand 


je n’en pourrai plus, je marcherai quand même; n’ai-je pas vendu 


mon corps à Jésus? À moi la souffrance, aux âmes des pécheurs dou- 
ceur et consolation » (p. 99). 

Et un peu plus tard : 

« La souffrance est sainte, il ne faut pas la profaner en la disant 
à tout le monde, en cherchant des consolations humaines » (p. 177). 

C'est grâce à cette fermeté virile que cette femme, dont la santé 
fut toujours précaire, supporta non seulement les austérités du Car- 
mel, qu’elle observa avec une fidélité exemplaire, mais encore le 
poids des responsabilités et des épreuves, des expulsions, de l'exil, 
de la guerre. C'est par là aussi qu'elle devint, aux mains de Dieu, un 
instrument de choix : maîtresse des novices, prieure, elle consacra à 
ses filles une affection vigilante et maternelle, et en même temps une 
clairvoyance, une fermeté qui les guidait sûrement vers Dicu. 

Les lecteurs de cette biographie comprendront et partageront la 
vénération que les Carmélites de Nogent portent à leur fondatrice. | 

Jules LEBRETON. 


CHRONIQUE 


Spiritualité des Pères. 


La librairie Gabalda a eu l’heureuse idée de créer une nouvelle 
collection intitulée : Bibliothèque patristique de spiritualité, dont elle 
a confié la direction à M. pe LABRIOLLE, professeur à la Sorbonne : 
sa compétence en ce qui concerne l’ancienne littérature chré- 
tienne est bien connue. Elle est destinée à vulgariser la doctrine 
spirituelle des Pères, la faisant connaître, non point par des mot- 
ceaux choisis, comme la collection des Moralistes chrétiens, mais au- 
tant que possible par la traduction intégrale de leurs lettres et opus- 
cules. Les quatre premiers volumes viennent de paraître : Origène : 
De la Prière, Exhortation au martyre, introduction, traduction et 
notes, in-18, 285 p., 12 fr., par G. Barpyr. « Parmi les livres d’édifi- 
cation que nous ont laissés les anciens, écrit-il avec raison, il en est 
peu qui soient aussi prenants, malgré quelques longueurs ». - Métho- 
de d'Olympe, Le banquet des dix vierges, par J. FarRGEs, 205 p., 9 fr. 
Traité particulièrement délicat et difficile à traduire, M. Farges s’en 
est tiré avec honneur ; — Leltres spirituelles de S. Jérôme. I. la Doc- 
trine spirituelle, par D. Gonce, 223 p., 10 fr. « Etant donné l’abon- 
dance du florilège, il m'a paru bon de le diviser en deux parties. 
Dans la première, je m'’attache à établir la doctrine spirituelle deS. 
Jérôme. Dans la seconde, je la montre vécue et mise en pratique par 
ses correspondants. La leçon de choses vient ainsi tout naturelle- 
ment après la théorie et en est l’éloquente confirmation » C'est la 
première partie qui est donnée en ce volume : elle contient la traduc- 
tion des sept lettres : à Eustochium sur la virginité, à Népotien sur la 
vie cléricale et monastique, à Paulin. de Nole sur l'étude de l'Ecri- 
ture, à Furia, sur la viduité, à Paulin de Nole encore sur la ma- 
nière de former les clercs et les moines (ce titre force un peu la note : 
il s’agit avant tout d’une direction particulière à Paulin), à Laeta, 
sur la manière d'élever sa fille, à Demetriade sur la virginité. — Choix 
d'écrits spirituels de S. Augustin, traduction nouvelle par P. de La- 
BRIOLLE, avec une introduction sur l’âme de saint Augustin (189 p., 
8 fr.). L'ouvrage contient le De Cura pro mortuis gerenda, la «règle», 
quelques lettres spirituelles, dont une à Paulin de Nole et à sa femme 
Thérasia. 11 y aura profit à lacomparer avec celles de S. Jérôme au 
même personnage; un choix de Pensées et Maximes dont il y aurait 
eu avantage à indiquer les références, pour faciliter le recours au 
texte original. Nous applaudissons de tout cœur à cette initiative, si 
heureusement mise à exécution et nous souhaitons le meilleur succès 
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à la collection. Il y a toujours grande utilité à remonter aux sources 
fraîches de la pensée chrétienne. RuC: 

— La littérature évagrienne vient de s'enrichir de deux importantes 
contributions. Le R. P. I. Hausherr a publié dans les Orientalia Chris- 
tana (n° 69, mai 1931, vol. XXII, 2) un mémoire de soixante pages 
sur Les versions syriaque et arménienne d'Evagre le Pontique, leur 
valeur, leur relation, leur utilisation, qui témoigne d’une science phi- 
lologique très étendue, en même temps que d’une connaissance très 
approfondie de l’œuvre d'Evagre. Il rendra .de bons services à ceux 
qui utilisent l'édition si précieuse, quoiqu'un peu décevante, de Fran- 
kenberg ou le texte arménien de Sargissian et il facilitera la tâche du 
syriacisant doublé de l’arménisant qui, bientôt, espérons-le, nous 
rendra accessible la pensée d'Evagre dans une de nos langues occi- 
dentales. Une bonne traduction du Corpus evagrianum serait pour 
l'étude de la spiritualité ancienne un instrument de travail inappré- 
ciable. 

De son côté, M. l'abbé J. Muyldermans, un spécialiste d’Eva- 
gre, après une enquête très fructueuse, mais qui a dû lui coûter un 
travail énorme, dans les manuscrits grecs de la Vaticane, de la Biblio- 
thèque Nationale de Paris, et de l’'Ambrosienne, publie dans le Mu- 
séon : Evagriana (t. XLIV, 1931, p. 37-38) ; Note additionnelle A. Eva- 
griana (p. 359-383); Nouveaux fragments grecs inédits (t. XLV, 1932, 
p. 49-59) toute une série de fragments grecs inédits du texte d’Eva- 
gre, plus de quatre-vingt-dix chapitres. Butin considérable et d’au- 
tant plus intéressant que de ces chapitres, tous ne se retrouvent pas 
dans les éditions de Frankenberg et de Sargissian. Un groupe de 22 
chapitres ep! Aoy:ouüy était jusqu'ici complètement inconnu : Suarez 
cependant les avait eus entre les mains, comme en témoigne la ver- 
sion latine de 61 chapitres que M. Muyldermans édite en même 
temps, à 

Des manuscrits qui ont été utilisés : Barberini grec515, Barberini 
latin 3024 ; Parisini grecs 1055, 913 et 3098, supplément grec 878 ; 
Ambrosianus grec 681, un au moins était tombé en mai 1931 sous les 
yeux du P. Hausherr, le Parisinus grec 913 et il en a tiré quelques 
conclusions intéressantes (Orientalia christiana, n° 73, octobre 1931, 
vol. XXIV, 1, p. 38-40). 

— L'éditeur Tralin vient de republier l'ouvrage de Mgr DarBoy 
sur l’Aréopagite (Saint Denys l'Aréopagite. Œuvres traduites du grec 
précédées d’une introduction où l’on discute l'authenticité de ces livres 
et où l’on expose la doctrine qu'ils renferment et l'influence qu'ils ont 
exercée au Moycn Age, in-8 carré de CLXXVI-330 pages, 20 fr.). 
Sans doute la raison de cette publication est-elle le fait que cet ou- 
vrage, réédité d’ailleurs par la Bonne Presse, avant la guerre, est 
tombé l'an dernier dans le domaine public. Aussi nous n’hésitons 


CHRONIQUE 213 


pas à dire qu’il est profondément regrettable que de pareilles réédi- 
tions soient lancées dans le public, en dehors de tout contrôle et de 
tout conseil des gens compétents. On nous donne ici, tel quel, 
sans un mot d'explication, sans le moindre changement, le texte de 
l'ouvrage publié en 1845 par l'abbé Darboy, alors professeur de théo- 
logie au Séminaire de Langres. Je veux bien que la traduction ait 
gardé toute son utilité, encore aurait-il fallu l'accompagner de notes, 
comme celles du P. Stiglmayr dans la collection allemande de la 
Bibliothek der Kirchenvaeter. Mais ce qui est déplorable c’est d’impo- 
ser au lecteur français en 1932, une dissertation sur l’authenticité et 
même sur la doctrine de Denys, datant de 1845 et de le laisser ainsi 
dans l’ignorance absolue du mouvement considérable d'idées et de 
discussions auquel le Pseudo Denys a donné lieu et des conclusions 
acquises sur la non authenticité, la date réelle, les origines intellec- 
tuelles et le vrai caractère théologique de ces écrits. Il aurait été 
facile de faire faire ce travail d'adaptation qui aurait conservé à 
l'ouvrage de Mgr Darboy son mérite réel de traduction, sans risquer 
de fausser les idées chez-les lecteurs ni leur faire perdre en parties 
leur argent. — Sur l’état actuel de cette question dionysienne on pour- 
ra lire une note très bien informée dans l’4mi du clergé du 31 mars 
(n° 13, p. 198-202). EC 

— Le second volume du Précis de patrologie par le P. F. CAYRÉ 
AA. (A Paris, Desclée et Cie, 1930, in-12 cartonné, 923 pages), part 
du V: siècle et va jusqu’au début du XVII°. L'édition a été rapidement 
enlevée, et l’on nous fait savoir que, contrairement à son intention 
première et pour le plus grand profit de ses lecteurs, l'auteur mènera 
jusqu’à nos jours cette histoire de la littérature théologique. La ma- 
tière ainsi traitée, surtout en ce qui concerne le Moyen Age et les 
temps modernes, est particulièrement intéressante, du fait qu'il 
n'existe pas d'ouvrage en français présentant une pareille synthèse. 
Le P. Cayré a profité des meilleurs travaux parus mais notamment 
en ce qui concerne S. Thomas, fait aussi œuvre personnelle. L'on sait 
qu’une des caractéristiques de son travail esi la part faite aux doc- 
trines spirituelles. Dans ce volume plusieurs chapitres et de nom- 
breux développements leur sont spécialement consacrés. Quelques 
réserves que nous ayons été amenés à faire sur certaines vues et mé- 
thodes de l’auteur, nous n’en reconnaissons pas moins les qualités 
qui font de ce précis, à côté des ouvrages spécifiquement techniques, 
un excellent manuel à mettre aux mains des étudiants, des profes- 
seurs de Séminaire, des prêtres du ministère. En mettant à leur por- 
tée une foule de notions et de connaissances historiques dans un es- 
prit de judicieuse modération et de sympathie pour tout ce qu'il y a 
eu d’utile dans le mouvement intellectuel catholique, le P. Cayré 
rend un très grand service aux études ecclésiastiques et aux saines 


idées. F. C. 
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Les Exercitia et Devotiones du Bx Robert Southwell. 


Le R. P. J.-M. de Buck a eu la bonne fortune de découvrir à la 


Bibliothèque royale de Bruxelles une copie d'un inédit du Bx Robert 
Southwell, S. J., un des martyrs anglais tout récemment béatifiés. 
Bien que l'ouvrage ait été connu des premiers biographes qui en ont 
cité quelques phrases, il avait été, on ne sait comment, oublié, lorsque 
les écrits ont été recueillis pour le procès de béatification. Le fait est 
d'autant plus étonnant qu’en préparant son édition, le P. de Buck a 
trouvé un autre manuscrit à la Résidence des Jésuites de Gand. Il eut 
été grand dommage cependant de laisser dans l’oubli ces fortes pages 
qui nous montrent au mieux comment se prépare l’âme d'un martyr. 
La perfection telle que la concevait le Bx Southwell : « Christo cruci- 
fixo me quantum fieri potest conformare », il l'a éxactement réali- 
sée par le sacrifice suprême qu’il a fait de sa vie. Les Exercitia et De- 
votiones qui sont des notes spirituelles, rédigées à différentes époques, 
depuis l'entrée de Robert au noviciat de Tournai (17 octobre 1578) 
jusqu’à son départ pour l'Angleterre (24 mars 1586), tout en étant un 
fragment autobiographique intéressant, sont un exemple très carac- 
téristique de la spiritualité de la Compagnie de Jésus. L'édition est 
faite avec un très grand soin (1). Une bonne introduction ne nous 
laisse rien ignorer d’essentiel sur l’auteur et sur l’œuvre. Le texte la- 
tin (les variantes des deux manuscrits sont données en appendice) est 
accompagné d’une élégante traduction anglaise due à Mgr. P. E. 
Hallett. M. V. 


Publications récentes. 


— Dans Le Christ, encyclopédie populaire des connaissances chris- 
tologiques, que publie la librairie Bloud et Gay, sous la direction 
de MM. Bardy et Tricot, àvec le concours de M. Aïgrain et plus d’une 
vingtaine de collaborateurs des plus qualifiés (in-12 de 1264 pages) 
nous avons à signaler plus particulièrement la [Ile partie : Jésus dans 
la vie religieuse et morale de l'humanité, avec les chapitres sur le 
Christ vivant dans l'Eglise et la doctrine du corps mystique par 
M. Bardy; le Christ dans la prière de l'Eglise et la piété des fidèles, 
par M. Pourrat ; l'Eucharistie, par le P. Héris ; le culte du Saint-Sa- 
crement, par M. Cordonnier ; le culte du Sacré-Cœur, par le P. Ha- 
mon ; le Christ-Roi, par le P. Plus; l'Imitation du Christ, par le 
P. Valentin Breton. Je regrette d’avoir à renouveler, à propos de ce 
que ce dernier dit des Jésuites, la réserve déjà formulée en 1928 
(RAM, IX, p. 326-328). Comment le Père V.-B. peut-il écrire à ce 


a 


propos : « Jamais l’imitation de Jésus-Christ n’a cessé d’être emperi- 


(1) Spiritual Exercises and devotions of Blessed Robert Southwell, 
S.J..., London, Sheed and Ward, 1931, in-12, VIII-216 p. 
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quement un des motifs de la spiritualité chrétienne même lorsque 
théoriquement cette spiritualité s’appuie sur des principes différents »? 
Comme si la spiritualité des Exercices ne reposait pas avant tout sur 
limitation de Jésus-Christ, telle qu’elle est proposée au cours des trois 
dernières semaines ! C’est encore une fois se méprendre singulière- 
ment sur la doctrine spirituelle des Jésuites que de vouloir laramener 
tout entière à celle du Fondement et de la première semaine et mé- 
connaître, ce que d’ailleurs, en d’autres passages, le P. Breton lui- 
même souligne indirectement, le rôle considérable exercé par les au- 
teurs spirituels de la Compagnie de Jésus dans l’extension de la dévo- 
tion au Sauveur. F. G, 

—— Tandis que le P. Reiser OSB., s’est chargé de l'édition du 
Cursus philosophicus de Jean De Sainr-Taomas, les RR. PP. Bénédic- 
tins de Solesmes ont entrepris celle du Cursus theologicus. Le premier 
volume vient de paraître splendidement édité par les soins de 
la Maison Desclée et Cie, Société de S. Jean l’Evangéliste (Joannis a 
Sancto Thoina OP. Cursus theologici tomus primus opera et studio 
monachorum quorumdam Solesmensium OSB., editus, r93r, grand 
in-4° à deux colonnes de CVIII-560 pages, 150 francs.) La dernière 
partie du volume contient les disputationes se rapportant aux ques- 
tions 1-7 de la [2 pars de la Somme. Elle est immédiatement précé- 
dée de trois traités : le résumé des Sentences, l'introduction à la 
Somme et le Tractatus de approbatione et auctoritate doctrinae ange- 
licae. La préface de cent-huit grandes pages oriente le lecteur sur la 
vie de Jean de Saint-Thomas, ses œuvres et leurs diverses éditions, 
en particulier le Cursus theologicus, son style. Une étude approfon- 
die de sa doctrine et une biographie plus détaillée sont réservées pour 
la fin de l’édition qui doit comprendre dix volumes. Cette édition ne 
concernant nos études que dans la mesure où le commentateur si 
autorisé de Saint Thomas, touche comme son maître aux questions 
spirituelles, nous n’avons pas à nous étendre davantage, mais ce nous 
est un agréable devoir de signaler plus encore que la parfaite net- 

‘teté et la beauté de la présentation typographique, le souci d'as- 
surer à cette réédition les qualités que l’on est en droit d'attendre 
d’un travail bénédictin. A défaut des manuscrits perdus, le texte a 
été soigneusement revisé sur la première édition et débarrassé des 
fautes qui se multipliaient avec les réimpressions, faites comme celle 
de Vivès dans des conditions singulières (voir p. XXV,n. 2) ; les cita- 
tions ont été vérifiées et identifiées, avec renvoi à Migne pour les textes 
patristiques, à Mansi pour les conciles. Dans la préface, le texte et 
les appendices apportent avec des documents inédits ou peu connus, 
un assez grand nombre de précisions à la biographie de l’auteur et té- 
moignent du souci partout visible de ne rien omettre qui soit de 
nature à faciliter la tâche du lecteur et l’utilisation de l’œuvre. 

F. C. 
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LES SOURCES DE LA THÉOLOGIE MYSTIQUE 
DE S. ANTOINE DE PADOUE 


Nous avons exposé dernièrement dans l’Antonianum 
la doctrine mystique de S. Antoine de Padoue (1). Bien 
que l’article fût assez long, nous n’y avons indiqué qu’as- 
sez rarement les sources où a puisé le Saint. Nous vou- 
drions traiter ici ce sujet, que là nous n’avons pu qu’ef- 
fleurer et qui pourtant ne manque pas d'intérêt. Si dans la 
théologie en général il est extrêmement utile de rechercher 
le témoignage des maîtres de la science sacrée et l’in- 
fluence qu’ils ont exercée l’un sur l’autre, cela vaut davan- 
tage pour la mystique chrétienne. Celle-ci en effet se fonde 
moins sur les sources théologiques proprement dites que 
sur l’enseignement des maîtres de la vie spirituelle et l’ex- 
périence des mystiques (2). 

Parlant de la mystique, nous prenons le mot dans sa 
signification stricte, pour désigner la contemplation infuse 
et les phénomènes qui s’y rapportent. Mais avant d’exami- 
ner en détail quelles sources ont contribué à la doctrine 
mystique de S. Antoine, donnons un coup d’œil sur sa vie 
et les œuvres qu’il nous a laissées : cela jettera déjà une 
certaine lumière sur les sources de lamystique antonienne. 

S. Antoine naquit à Lisbonne vers l’an 1191 (3). Agé 
de seize ans environ, il embrassa la vie religieuse chez les 
chanoines réguliers de S. Augustin du prieuré de Saint- 


(1) S. Antonius Patavinus aucior mysticus, Antonianum, VII, 1932, 
39-76, 167-200. 

(2) Cf. J. Heerinckx, O.F.M., Iniroduclio in theologiam spiritualem 
asceticam ei mysticam, Taurini-Romae, 1931, nn. 111, 166. 

(3) A. Callebaut, O.F.M., Saint Antoine de Padoue, Recherches 
sur ses trente prernières années, dans Arch. Franc. Hist., X XIV, 1931, 
454. 
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Vincent près de sa ville natale. Importuné par les fréquen- 
. tes visites de ses amis, il passa en 1209 (1) au monastère 
de Sainte-Croix de Coïmbre, appartenant au même ordre 
religieux. Ce monastère-ci était renommé pour ses études 
théologiques et pour le talent des maîtres qui y ensei- 
gnaient; il constituait le principal centre de la culture 
scientifique au Portugal (2). 

Antoine demeura onze ans dans ce lieu privilégié, qui 
se prêtait si bien à l’acquisition non seulement des vertus 
monastiques mais surtout de la science sacrée. Îl se jeta 
avec ardeur sur l’étude de l’Ecriture et des Pères. © Il ne 
cessa, dit son premier biographe, d’y cultiver son esprit 
avec un zèle peu ordinaire et exerça son âme à la médita- 
tion, consacrant à l’occasion les jours et les nuits aux 
saintes lectures. Tantôt il lisait le texte de la vérité révé- 
lée, raffermissant sa foi par les comparaisons allégoriques. 
Tantôtil s’appropriait les paroles des saints livres, entraî- 
nant le cœur à la vertu. Tantôt il scrutait, avec une heu- 
reuse curiosité, la profondeur des paroles de Dieu et mu- 
nissait son intelligence contre tous les pièges des erreurs 
par le témoignage de l’Ecriture ; de même il soumettait les 
dires des saints à un diligent examen. Enfin ce qu’il avait 
lu il le confiait à sa mémoire tenace, de telle manière qu’il 
acquit bientôt une si grande science de l’Ecriture que tous 
en furent étonnés (3). » 

Dans l’étude de la sainte Bible, Antoine ne s’attachait 
point au sens littéral ; il recherchait avant tout le sens 
allégorique et moral. Parmi les Pères, il étudia de préfé- 
rence ceux qui avaient expliqué la Sainte Ecriture au 
point de vue allégorique et moral, comme S. Augustin, S. 
Grégoire le Grand, S. Bernard et d’autres. Doué d’une mé- 


(1) 1d.,L°c., 457; 

(2) A. Lepître, Saint Antoine de Padoue (coll. « Les Saints »), 9° mille, 
Paris, 1927, 21-25; B. Kleinschmidt, O. F. M., Antonius von Padua, 
Augsgewühlte Kapittel aus seinem Leben und Fortleben, dans Franzis- 
kanische Studien, XVIII, 1931, 9 s. 

(3) Legenda Assidua, ch. 4, chez L. de Kerval, Sancti Antonti de 
Padua vitae duae (coll. d'Etudes et de Documents, V), Paris 1904, 98 s, 
Cf. Legenda Rigoldina, ch. 2, chez Ferd.-Marie d’Araules [Delorme], O. 
F.M., La vie de saint Antoine de Padoue par Jean Rigauld, Bordeaux- 
Brive, 1899, 14-16. 
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moire extraordinaire, il retenait tout ce qu’il lisait. Quoi 
d'étonnant que partout l’on fût émerveillé de sa science 
scripturaire et théologique, qu’on regardait comme infuse? 
Même le pape Grégoire IX lui décerna de son vivant le 
titre d’Arche du Testament (1). Tout en s’appliquant ainsi 
à l’étude des sciences sacrées, le jeune augustin fit de 
grands progrès dans la vertu et devint un religieux accom- 
pli (2). 

En 1220, les corps des protomartyrs franciscains, S. 
Bérard et ses compagnons, furent ramenés du Maroc dansles 
provinces d’Espagne, opérant sur leur parcours triomphal 
de grands prodiges. Brûlant du désir de verser son sang 
pour la foi, Antoine quitta les chanoines réguliers de S. 
Augustin et entra dans le nouvel ordre des Frères Mineurs. 
Peu après, il se rendit au Maroc, espérant y cueillir la 
palme du martyre ; mais terrassé par une cruelle et longue 
maladie, il se résigna à retourner en pays chrétien. Tan- 
dis que son navire faisait route vers l'Espagne, il fut assailli 
par une violente tempête et jeté sur les côtes de Sicile. De 
là Antoine se rendit à Assise, afin d'y assister au chapitre 
général de l'Ordre, célébré à la Pentecôte 1221. Dans cette 
réunion générale des Frères-Mineurs, le religieux portu- 
gais eut la douce joie de contempler le séraphique François 
et d'admirer ses vertus. 

Le Chapitre fini, il se retira dans lermitage de Monte 
Paolo (Romagne), où il se livra à une haute contemplation 
et fut le digne émule de son glorieux patron S. Antoine 
d'Egypte (3). Dieu ne voulut pas qu’une telle lumière res- 
tât cachée plus longtemps sous le boisseau et la plaça sur 
le chandelier. Antoine fut ordonné prêtre (4) et chargé de 
prêcher la parole de Dieu; S. François lui confia aussi la 
tâche d’enseigner la théologie aux jeunes clercs de lOr- 


dre (5). 


(1) Leg. Assidua, ch. 10, de Kerval, 42; leg. Rigoldina, ch. 8, De- 
-lorme, 80. 

(2) Cf. Leg. Rigoldina, ch. 2, Delorme, 14-16. 

(3) Cf. L. von Hertling, S. J., Anionius der Eïinsiedler, Innsbruck 
1926, 76 ss., cité par B. Kleinschmidt, I. c., 15. 

(4) Probablement en 1221 (A. Callebaut, 1. c., 483). 

(5) Cf. H. Felder, O. M. Cap., Geschichie der wissenschaftliche 
Studien im Franziskanerorden, Freiburg im Breisgau 1904, 131-137. 
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Certains auteurs, s’appuyant sur des légendes posté- 
rieures, ont prétendu qu'Antoine, avant d’enseigner, serait 
allé achever sa formation théologique auprès de Thomas 
Gallus, docteur de Saint-Victor à Paris et premier abbé 
de Verceil. Cette opinion doit être rejetée; la science théo- 
logique du Saint fut acquise à Coïmbre et à Lisbonne. 
Néanmoins il a existé une étroite amitié entre Antoine de 
Padoue et l’abbé de Verceil; ce qui sans doute n’a pas été 
sans quelque influence doctrinale de Pun sur lautre (1). 

Comme prédicateur, S. Antoine connut un succès sans 
pareil, que Dieu confirma par d’éclatants prodiges. De 
temps en temps le Saint interrompait ses courses apostoli- 
ques pour se retirer dans quelque grotte ou ermitage et 
s’y plonger dans la contemplation (2). Là il goûta souvent 
les douceurs de l’oraison infuse et mystique, et eut non 
seulement des Gélévations de l'esprit » (3) mais encore des 
extases (4). Après un apostolat de neuf à dix ans extrême- 
ment fécond, Antoine mourut à Padoue le 13 juin 1231 et 
fut canonisé le 30 mai de l’année suivante. 

Plusieurs œuvres ont été attribuées à S. Antoine. La 
seule certainement authentique sont les Sermones domi- 
cales et in Solemnitatibus Sanctorum. Ce sont des résu- 
més de sermons à l’usage des prédicateurs, que ceux-ci 
devaient développer de vive voix dans leurs prédications. 
Ils ne forment pour ainsi dire qu’un long commentaire 
d’innombrables textes de l’Ecriture Sainte, qu’Antoine 
explique non selon leur sens littéral mais dans un sens 
allégorique, moral et spirituel; en cela notre Saint res- 
semble beaucoup à S. Grégoire. 

Comme le titre l’indique, l’œuvre comprend deux par- 
ties : les Sermones dominicales et les Sermones sancto- 
rales ou in Solemnitatibus Sanciorum. Ces derniers fu- 


rent composés à Padoue pendant l'hiver 1230-1231, c’est-à- 


(1) H. Felder, I. c., 142-146 ; V. Facchinetti, O.F.M. Antonio di Pa- 
dova, Milano 1925, 202-208 ; J. Heerinckx, S. Ant. Patav. aucior mysticus, 
1, c., 44, n. 4. 

(2) V. Facchinetti, 1. c., 128, 312 s., 354-3856, 459-463. 

(3) Leg. Rigoldina, ch. 7, Delorme, 74; cf. 72. 

(4) Id., ch. 9, Delorme, 108. 
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dire quelques mois avant la mort du Saint (1). Les pre- 
miers furent écrits diu ante (2), c’est-à-dire comme pense 
J. Pou y Marti, O.F. M. (3), qu’ils furent commencés dans 
la région de Limoges en 1226 et achevés à Padoue l’an 
1229. 

Les Sermones dominicales et in Solemnitatibus Sanc- 
torum, ontété édités par A. M. Locatelli et d’autres (4). 
Cette édition ne peut être appelée parfaite. Les citations 
de Ecriture Sainte ont été en général vérifiées, mais non 
les nombreuses citations soit explicites soit implicites des 
Pères et des autres sources doctrinales. De plus des doutes 
s'élèvent par endroits au sujet de la leçon adoptée parmi 
les variantes des manuscrits ; néanmoins ces doutes ne 
concernent pas la substance de la doctrine antonienne, qui 
est fidèlement reproduite dans l’édition Locatelli. Il est à 
souhaiter que paraisse une édition de l’œuvre authentique 
du Saint faite selon toutes les règles de la critique ; pour 
ce qui concerne la partie mystique, l’étude présente y ap- 
portera une petite contribution (5). 

On attribue généralement à S. Antoine les Sermones 
ou Expositio in Psalmos et l’on cherche à le justifier par 
des arguments internes; toutefois E. Lempp (6), A. Le- 
pître (7), L. de Kerval (8),F. Van Ortroy, S. J. (9), etder- 


(1) Leg. Assidua, ch. 11, de Kerval, 44; leg. Rigoldina, ch. 8, De- 
lorme, 98. 

(2) Leg. Rigoldina, 1. c. 

(3) De fontibus vitae S. Antontt Patavini, dans l’Anton. VI, 1931, 227. 

(4) S. Anton Pat. thaumalturgi incliti Sermones Domininicales et 
in Solemnitatibus, Patavii 1895-1903, in fol., p. X XIV, 926. Cette édition 
sera désignée ici par la lettre L, avec indication de la page et de la co- 
lonne. 

(5) G. Cantini, O.F.M., De fontibus Sermonum S. Antont, qui in 
editione Locatelli continentur, dans l’Anton., VI. 1931, 326-360, étudie 
la dépendance de S. Antoine à l’égard de S. Augustin, de S. Isidore, 
de Solinus et de Pline l’Ancien; mais il ne touche pas la mystique pro- 
prement dite. 

(6) Antonius von Padua, dans Zeitschr. für Kirchengeschichte, XI, 
1890, 503-538. 

(7) L:0:208: 

(8) L. c., 44, n. 3. 

(9) Les «Sermones dominicales » de S. ANS de Padoue, dans Anal. 
Bolland., XXX, 1911, 308 s. 
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nièrement F. Conconi (1) mettent en doute leur authenti- 
cité. On ne peut nier que la doctrine de lExpositio in 


Psalmos est substantiellement la même que celle des Ser- 


mones dominicates et in Solemnitatibus, et de nombreux 
passages des deux œuvres trahissent évidemment la même 
main ou une même source (2). Pour ce qui regarde la mys- 
tique au sens strict, l'Expositio in Psalmos en traite rare- 
ment tandis que l’autre ouvrage en parle souvent ; on note 
aussi entre les deux œuvres une certaine différence dans la 
terminologie mystique (3). À notre avis, l’authenticité de 
l'Expositio in Psalmos n’est pas tout à fait établie et de- 
mande des recherches ultérieures (4). Cette œuvre a été 
éditée par A. M. Azzoguidi, O. M. Conv. (5). 

Le trésor du Saint à Padoue contient six autres sermons 
et soixante-dix-neuf fragments de sermons attribués à S. 
Antoine et non encore édités (6) ; nous ignorons s’ils ont 
vraiment Antoine pour auteur. D’autres œuvres éditées, 
telles les Concordantiae morales sacrorum librorum, 
attribuées à notre Saint, sont certainement inauthentiques. 

L'étude présente s’appuie directement sur les seuls Ser- 
mones dominicales et sanctorales. 

S. Antoine est avant tout un auteur moral et ascétique ; 
cependant il traite aussi la plupart des questions regardant 
la mystique ordinaire et essentielle. Quant aux phénomè- 
nes secondaires et accidentels de la mystique, tels que les 
visions, les révélations, etc., Antoine les passe sous si- 
lence ; c’est là une des notes caractéristiques de la mysti- 


(1) Leggende di S. Antonio di Padova e altri documenti del secolo 
XIII, Padova 1930, 105. 

(2) C£.S. Licitra, 7 sermoni di S. Antonio di Padova, Rocca S. Cas- 
siano, 1908, 37-47 ; G. Bellincini, Sullaulenticità della « Exposüio in 
Psalmos » di San Antonio, dans 11 Santo, II, 1930, 125-135. 

(8) Cf. J. Heerinckx, S. Ant. Patav. auctor mysticus, 1. c., 42. 

(4) Cet article était déjà composé quand a paru l’étude d'A. CALLE- 
BAUT, Les Sermons sur les Psaumes imprimés sous le nom de S. An- 
toine restilués au cardinal Jean d’Abbeville, dans l’Arch. Franc. Hist.. 
XXV, 1932, 161-174. Nous croyons que cette étude est concluante et que 
PExposilio in Psalmos ne peut plus être attribuée à S. Antoine. 

(6) Sancti Anton Ulyssiponensis cognomento Patavini Sermones in 
Psalmos, Bononiae 1757, in fol., pp. CXII, 428. 


(6) Cf. D.-M. Sparacio, O. M. Conv., S. Antonio di Padova, Padova 
19923, I, 53-56. 


LA 


LES SOURCES DE LA THÉOLOGIE MYSTIQUE 231 


que occidentale (1), à laquelle le Saint adhère ordinaire- 
ment ; et d’ailleurs il est avant tout pratique et cherche 
toujours la sanctification des personnes auxquelles il s’a- 
dresse. Les Sermons du Saint ne fournissent nulle part 
une synthèse doctrinale de la mystique; celle-ci est épar- 
pillée à travers ses écrits. Nous ne voulons point exposer ici 
en détail la théologie mystique antonienne ; nous l’avons 
fait dans notre article publié par l’Anfonianum (2), au- 
quel nous renvoyons. Notre but est de rechercher les sour- 
ces où le Saint a puisé sa belle doctrine mystique ; aussi 
nous ne donnerons que les textes des Sermones de S. An- 
toine qui dépendent, non seulement pour l’idée mais en- 
core pour l’expression, de quelqu’autre texte d’écrivain 
spirituel antérieur. | 


S. Antoine s’inspire avant tout des Pères qui ont inter- 
prété l’Écriture Sainte dans un sens allégorique et moral ; 
ses auteurs préférés sont S. Augustin, S. Grégoire et S. 
Bernard, qui sont les trois maîtres de la mystique occiden- 
tale (3). Il est à remarquer qu’il cite ses sources assez 
librement ; souvent il cite non à la lettre mais en abrégé 
et selon le sens, sa mémoire extraordinaire lui servant de 
texte original (4). Bien des fois il ne mentionne même pas 
les sources où il puise, ce qui rend plus difficiles les inves- 
tigations sur les sources de sa mystique Les trois Pères 
qui viennent d’être nommés devront être cités continuelle- 
ment dans cette étude. Toutefois lorsqu’il ne s’agit pas de 
Pun ou lautre texte particulier de ces Pères, pour lesquels 
je renvoie à la Patrologie de Migne, je me contenterai le 
plus souvent de citer des études spéciales publiées sur la 
mystique de ces Pères, telles que F. Cayré, A. A., La con- 
templation augustinienne (5), A. Ménager, O. S. B., La 
contemplation d’après S. Grégoire le Grand (6), C. But- 
ler, Western mysticism; ou même des ouvrages plus gé- 


(1) Cf. Butler, O. S. B., Western mysticism, 2° éd., London 1927, 
183 s.; Afterthoughts, LIII. 

(2) VIL, 1932, 39-76, 167-200. 

(3) Cf. Butler, L. c., 19, 92, 138, 180-192. 

(4) Cf. Leg. Rigoldina, ch. 2, Delorme, 16. 

(5) Paris, 1927. 

(6) Dans La Vie Spirit., IX, 1923, 242-282. 
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néraux, tels que U. Berlière, O. S. B., L’ascèse bénédictine 


des origines à la fin du XIII siècle (1), et P. Pourrat, La 


spiritualité chrétienne (2). 

Cassien, qui eut également une grande influence sur la 
spiritualité du moyen âge, n’est pas mentionné par S. An- 
toine ; sans doute celui-ci pendant le temps de ses études 
théologiques n’avait pas donné beaucoup d’attention à cet 
auteur ascétique, qui n'avait pas écrit de commentaire sur 
la Sainte Écriture. 

Un autre écrivain spirituel dont nous ne voyons pas 
de trace dans les Sermons de S. Antoine, bien qu’il ait 
exercé une influence très considérable sur la mystique du 
bas moyen âge est le Ps.-Denys. La traduction latine de ses 
œuvres fut vulgarisée en Occident au douzième siècle; les 
deux victorins Hugues et Richard s’inspirèrent largement 
de sa mystique, et au XIIT° siècle Thomas Gallus contribua 
beaucoup à la propager (3). Néanmoins Antoine de Padoue 
pas plus que $S. Bernard n’en dépend ; sa mystique est es- 
sentiellement la mystique occidentale, qui est prédiony- 
sienne (4). 

Par contre S. Antoine reproduit plusieurs passages de 
Guillaume de Saint-Thierry, Epistola ad fratres de Monte 
Dei, qu’il croit être l’œuvre de S. Bernard. En effet cette 
lettre célèbre, qui eut une grande influencs sur la spiritua- 
lité, était généralement attribuée déjà vers 1200 au docteur 
melliflue. 

Dans les Sermones dominicales nous ne trouvons 
qu’un seul endroit (5) dépendant de Richard de Saint-Vic- 
tor, le célèbre auteur mystique du douzième siècle ; encore 
ce passage dépend-il non du Beniamin maior, qui est 
l’œuvre mystique principale du grand victorin, mais du 
Beniamin minor (6). Au contraire dans les Sermones in 
Solemnitatibus Sanciorum que le Saint composa l’an- 


(1) Maredsous, 1927. 

(2) I, Des origines de l'Eglise au Moyen Age, % mille, Paris 1929 ; 
Il, Le Moyen Age, T° mille, Paris 1928. 

(3) C. Butler, I. c., 180 s.; P. Pourrat, Il, 158, n, 2. 

(4) C. Butler, 1. c., 181 s. 

(5) L 59b. 

(6) Ch. 73, Migne, PL 196, 52. 
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née de sa mort, un certain nombre de passages s’inspi- 
rent du Beniarmin maior ou en sont même la copie 
littérale, bien que Richard ne soit jamais mentionné. 
Antoine y adopte la doctrine de la double contemplation 
infuse enseignée par Richard, la mentis elevatio et la men- 
lis alienatio ; dont il ne parle jamais dans les Sermones 
dominicales, quoique cet ouvrage-ci soit trois fois plus 
long que les Sermones sanctorales et que tant d’occasions 
s’offrissent pour en parler. Il y a eu manifestement une 
évolution dans la doctrine mystique du Saint. Nous croyons 
que lors de ses études théologiques Antoine n’étudia ou ne 
connut guère Richard de Saint-Victor, et que l’influence 
de la mystique victorinienne sur le dernier ouvrage du 
Saint est due à l’amitié intime qui Punit au victorin Tho- 
mas de Verceil (1); quant au passage des Sermones domi- 
nicales inspiré du Beniamin minor, il date probablement 
de 1229, quand le Saint acheva son premier ouvrage. 

Devenu frère-mineur en 1220, Antoine ne put manquer 
de subir la puissante influence de l’esprit de S. François et 
de la mystique franciscaine ; nous en trouvons plusieurs 
traces dans ses écrits. 

Enfin une dernière source où le Saint puisa sa science 
mystique fut son expérience personnelle, qui lui confirma 
bien des choses apprises de ses maîtres et y ajouta plu- 
sieurs poin{s intéressants. 

Après ce bref aperçu général sur les sources de la mys- 
tique antonienne, parcourons les points principaux de 
cette mystique et recherchons-en les origines. 

Les mots de &« mystique » ou de « théologie mystique » 
ne se rencontrent jamais dans les écrits du Saint. Il em- 
ploie toujours le mot de « contemplation », se conformant 
ainsi à l’usage de S. Augustin, de S. Grégoire, de S. Ber- 
nard et de toute la mystique occidentale (2). 

Ce vocable de contemplation a chez S. Antoine diffé- 
rentes significations. Il désigne d’abord la considération 
ou la connaissance de Dieu et des choses spirituelles. Nous 
trouvons la même signification chez Augustin (3), qui lui 


(1) E. Lempp., I. c, 523. 
(2) C. Butler, L. c., 8. 
(3) De civitate Dei, 1. 19, ch. 19, PL 41, 647. 
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aussi emploie le terme de contemplation en bien des 
sens (1), et chez Bernard de Clairvaux (2). 

Ce mot signifie ensuite chez Antoine de Padoue lorai- 
son en général, surtout l’oraison mentale. Le même sens 
se rencontre dans les écrits de S. Bernard (3) et plus en- 
core dans ceux de S. Grégoire le Grand (4): C’est de celui- 
ci (5) que dépend le texte suivant des Sermones domini- 
cales : 


De hoc igne egreditur fulgur boni operis, et sic animalia, id est 
Sancti, eunt in contemplationem, et revertuntur ad actionem, quia 
ibi diu esse non valent propter aliorum fructificationem, in simililu- 
dinem fulguris coruscantis, quia per eos ad contemplationem ascen- 
dentes et bonis operibus insistentes caeleste lumen aliis aspergi- 
tur (6). 


Dans un autre passage, Antoine invoque autorité du 
melliflue : 


Hunc iuvenem [Dei Filium] iustus, de mundo egrediens, monu- 
mentum [vitae contemplativae] ingrediens debet videre, debet con- 
templari eo modo quo dicit Bernardus : Docendus est, inquit, animal 
incipiens et Christi tirunculus Deo appropinquare, ut Deus appropin- 
quet ei : admonendus est quanta potest puritate cordis intendere in 
eum, cui sacrificium suae orationis offert... Huiusmodi tamen 
oranti vel meditanti melius, acutius proponitur imago doiminicae Hu- 
manitatis, Nativitatiseius, Passionis eius et Resurrectionis, ut infirmus 
animus qui non novit cogitare nisi corpora et corporalia, habeat 
aliquid cui se afficiat, cui iuxta modum suum pietatis intuitu inhae- 
tab. (9): 


Toutefois le témoignage cité n’est pas extrait des écrits 
authentiques de l’abbé de Clairvaux, mais de l’Epistola ad 


(1) F. Cayré, Saint Augustin el la spiritualité contemporaine, dans 
La Vie Spirit., XIX, 1929 (220). 

(2) De consideratione, 1. 14, n. 32, PL 182, 806 s. 

(3) Sermones de diversis, sermo 5, n. 5, PL 183, 556. 

(4) P. ex. Moralia, 1. 10, ch. 15, n. 31, PL 75, 938; Liber regulae pas- 
toralis, p. ?, ch. 1 et5, PL 77, 27, 32. Cf. A. Ménager, I. c,, 269- 

(5) Homiliae in Ezechielem, 1. 1,h.5,n 12s., PL 76, 825-827. 

(6) L. 536 a. 

(7) L. 197. 
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fratres de Monte Dei (1), œuvre de Guillaume de Saint- 
Thierry. £ 

En outre Antoine désigne par le nom de contemplation 
la vie contemplative, signification queS. Grégoire utilise à 
plusieurs reprises (2). Le texte suivant du sermon pour la 
Septuagésime ainsi que le texte similaire du sermon pour 
le dimanche de Pâques (3) dépendent clairement des Mo- 
ralia du grand pape (4). 


Tumulus significat contemplationem, in qua, ut in tumulo, mor- 
tuus sepelitur et absconditur. Vir contemplativus mundo mortuus a 
conturbatione hominum absconsus sepelitur. Unde Job: Ingredieris 
in abundantia sepulcrum, sicut infertur acervus tritici in tempore suo. 
Justus in abundantia gratiae sibi collatae ingreditur sepulcrum vitae 
contemplativae sicut acervus tritici in tempore suo infertur in hor- 
reum. Exsufflatis enim paleis temporalium, eius mens in horreo 
caelestis plenitudinis reponitur; et reposita, ipsius dulcedine satia- 
tur (5). 


Cependant ordinairement le vocable de contemplation 
désigne sous la plume de S. Antoine la contemplation in- 
fuse ou passive. On peut dire qu’il en est de même chez 
le docteur melliflue (6). 

Suivant Antoine de Padoue, dans la contemplation 
c’est Dieu qui élève l’âme, qui lui infuse une lumière sur- 
naturelle ; et c’est en particulier le Saint-Esprit qui touche 
l'âme de son souffle. Des expressions semblables se rencon- 
trent chez Grégoire le Grand (7). 

A ce sujet, Antoine transcrit un passage du pontife fo- 
main (8) : 


In confessione laudis, utpote in officiis et psalmodiis, quae si de- 
vote agimus, gratiam compunctionis et dulcedinem contemplationis 


(1) Ch. 14, n. 42 s., PL 184, 3355. 

(2) Que l’on compare la table de PL 76, (371 s. (Contemplatio) avec 
1510 s. (Vita contemplativa) 

(3) L 126 b-127 a. 

(4) L 5, ch. 6, n. 9, PL 75, 684 ; 1. 6, ch. 37, n. 62, ibid., 765, 

(5) L 13 a. 

(6) U. Berlière, 1. c., 102, 228 s. 

(7) A. Ménager, L. c., 272. 

(8) Hom. in Ezech., 1. 1, h. 1, n, 15, PL 76, 793. 
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degustamus. Unde Gregorius : Vox, inquit, psalmodiae cum per in- 
tentionem cordis agitur, per hanc omnipotenti Deo ad cor iter para- 
tur, ut intentae menti vel prophetiae mysteria vel compunctionis 


gratiam infundat (1). 


La contemplation ayant Dieu pour cause est sans doute 
passive. Néanmoins dans les écrits antoniens ne se rencon- 
tre nulle part l’expression pati divina, qui provient du Ps.- 
Denys et est fréquente chez les mystiques des derniers siè- 
cles au moyen âge. 

L'objet principal de la contemplation est Dieu lui- 
même comme goûté et expérimenté par l’âme. Notre Saint 
en l’enseignant ne fait que se conformer à la doctrine de 
ses maîtres Augustin (2), Grégoire (3) et Bernard (4). A la 
suite de ce dernier (5), il allègue la parole du Psalmiste : 
Goûtez etvoyez combien le Seigneur est doux (6), pour 
exprimer qu’on ne saisit bien la douceur du Seigneur que 
si on la goûte et l’expérimente. 

Antoine de Padoue prend le terme de sagesse dans sa 
signification étymologique, pour désigner la saveur et le 
goût de Dieu infus ; il identifie la sagesse ainsi comprise 
avec la contemplation divine. Le Saint franciscain marche 
de la sorte sur les traces du docteur d’Hippone (7). 

Comme objet secondaire de la contemplation, Antoine 
donne l’Eglise triomphante. Le texte suivant des Sermo- 
nes dominicales est tiré de Grégoire le Grand (8): 


Sed quisquis ita contemplatione rapitur, utintentionem suam iam 
choris Angelorum interserat, non ei sufficit, nisi eum etiam, qui su- 
per Angelos est valeat videre. Sequitur : 2nde contemplantur escam ; 


(1) L 224 a. 

(2) F. Cayré, La cont. august., 111, 116, 164, 298 s., 299; C. Butler 
1. c. 32, 187 s. 

(83) C. Butler, 1. c., 108-112, 187 s.; M. Viller, S. J., La spirilualite 
des premiers siécles chrétiens , Paris 1930, 156. 

(4) U. Berlière, I. c., 102. 

(5) De conversione ad clericos, ch. 12, n. 25, PL 182, 848. 

(6) Ps. 33,9. 

(7) F. Cayré, La cont. august., 111,116, 124; R. Graille, OK. M., La 
Fées de saint Auguslin, dans La France franciscaine, XIV, 1931, 

s. 
(8) Moralia, 1. 31, ch. 49-50, n. 99 s., PL 76, 628. 
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id est exillis angelicis choris tendit oculum mentis ad gloriam super- 
nae maiestatis, qua non visa, adhuc esurit ; qua tandem visa, satia- 
tur (1). 


Mais c’est principalement la sainte Humanité du Christ 
qui est après Dieu l’objet de la contemplation. Ici Antoine 
se montre fidèle disciple de S. Bernard et de S. François, 
célèbres pour leur tendre dévotion à l'Humanité du Sau- 
veur. 

La contemplation est acte de l’intelligence et acte de la 
volonté. Comme acte de l'intelligence, c’est un simple re- 
gard ou intuition; d’où S. Antoine emploie les mots vwi- 
dere, intueri et parle de l’œil de la contemplation. Des ex- 
pressions semblables se trouvent dans les écrits de S. Au- 
gustin (2). 

Antoine de Padoue ne parle nulle part de la & ténèbre 
divine », connaissance négative mais transcendante de 
Dieu introduite par le Ps.-Denys dans la mystique. La con- 
naissance que donne la contemplation, bien que plus par- 
faite que celle de la simple foi, se base toujours sur elle et 
n’atteint jamais la clarté de la vision béatifique; c’est ce 
qu’enseignèrent avant S. Antoine tous les mystiques de 
l'Occident, du moins à partir de S. Grégoire (3). Ce der- 
nier (4) a inspiré ce passage d’Antoine : 


Per sex cubitos intelliguntur opera misericordiae, scilicet opera 
vitae activae; per palmum contemplativa, quae vix praegustatur in hac 
vita (5)... 


De Grégoire (6) dépend également le texte antonien 
suivant : 


Sed, quia carne gravati Deum, sicuti est, videre non possumus, 
sequitur : Eius oculi de longe prospiciunt. Ac si diceret : Sancti inten- 


(1) L 434 a. 

(2) C. Butler, L. c., 48; F. Cayré, La conf. august., 284, 296. 
(8) C. Butler, L. c., 127, 129. 

(4) Hom. in Esech., 1.2, h. 4, n. 7, PL 76, 9525. 

(5) L. 79 a. 

(6) Moralia, 1. 31, ch. 50-51, n. 100 s., PL 76, 628 s. 
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tionis aciem fortiter tendunt, sed necdum propinquius aspiciunt, 
cuius claritatis magnitudinem penetrare non possunj (1). 


S. Antoine rejette la vision directe et immédiate de 
Dieü tel qu’il est en lui-même; par là il se sépare de S. Au- 
gustin mais se rattache à S. Grégoire et à la mystique occi- 
dentale (2). À la suite du grand pape (3) et de l'abbé de 
Clairvaux (4), il se sert des mots per speculum et in 
aenigmale pour caractériser la contemplation divine. 

Comme S. Bernard (5), il ne définit pas l’acte de la 
contemplation mais en décrit plutôt les effets. Même quand 
il parle de la présence de Dieu dans l’âme du juste, il men- 
tionne les effets produits par Dieu dans cette âme. Le texte 
suivant de $S. Antoine est inspiré du docteur melliflue (6): 


Anima iusti sedes est sapientiae. [In anima enim excelsa humili- 
tate, elevata a terrenis aeternorum contemplatione requiescit Deus, et 
tunc domus quinque sensuum est plena a maiestate eius. Omnia enim 

_membra sunt in quiete, cum Deus quiescit in mente (7). 


La contemplation renferme non seulement un élément 
intellectuel mais encore un élément affectif. La connais- 
sance mystique naît de l’amour, comme Antoine l'enseigne 
après S. Augustin (8), Grégoire (9) et Bernard (10); elle 
conduit aussi à l’amour. 

Suivant Antoine de Padoue, la contemplation est plus 
affective qu’intellectuelle, en d’autres termes il enseigne la 
primauté de la volonté dans la contemplation. En ce point, 
le saint franciscain s’éloigne d’Augustin, qui est intellec- 


(1, L. 434 a. 

(2) C. Butler, 1. c., 125-129. 

(3) Moralia, 1. 31, ch. 51, n. 101, PL 76, 628; Hom. in Ezech., 1. 1 
h. 5, n. 12, ibid., 826; L. 2, h. 2, n. 8, ibid., 953. 

(4) ]n Cantica, sermo 18, n. 6, PL 183, 862; sermo 41, n. 3, ibid., 986. 

(5) U. Berlière, 1. c., 228. 

(6) In Cant , sermo 23, n.15s., PL 183, 892 s. 

(7) L 593 a. 

(8) /n loannis Evangelium, tr. 96, n. 4, PL 35, 1896; F. Cayré, La 
cont. august,, 165 s., 223, 242, 286, 

(9) C. Butler, 1. c., 103. 

(10) A. Saudreau, Lavie d'union à Dieu, 3° éd., Angers 1921, n. 150; 
P. Pourrat, II, 102. 
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tualiste (1), et aussi de Grégoire le Grand, qui dans la 
contemplation insiste principalement sur le côté intellec- 
tuel (2). Il suit au contraire le courant affectif tracé dans la 
spiritualité par le docteur melliflue (3) et fort élargi par 
le séraphique François. 

A différentes reprises, Antoine parle des sens spirituels, 
par lesquels l'âme contemplative atteint Dieu et le saisit, 
etil se sert pour cela d'expressions semblables à celles 
qu'employèrent avant lui le grand docteur africain (4), 
le pontife Grégoire (5) et surtout l’affectif abbé de Clair- 
vaux (6). 

La contemplation produit dans l’âme les effets les plus 
salutaires. Et d’abord une profonde paix et sérénité, idée 
déjà souvent exprimée par les maîtres principaux d’An- 
toine, c’est-à-dire Augustin (7), Grégoire (8) et Ber- 
nard (9). Ce dernier (10) a inspiré le texte suivant des 
Sermones dominicales : 


In anima enim excelsa humilitate, elevata a terrenis aeternorum 
contemplatione requiescit Deus ; et tunc domus quinque sensuum est 
plena a maiestate eius. Omnia enim membra sunt in quiete, cum 
Deus quiescit in mente... Pacis repetitio interiorem et exteriorem 
significat quielem, quam homo tunc habet, cum Dominus super 
solium excelsum et elevatum sedet (11). 


Le docteur cistercien parle fréquemment du sommeil 
mystique que goûte l'âme contemplative (12) ; la même ex- 


(1) F. Cayré, La cont. august.; 70, 284, 291 s.; C. Butler, L. c., 46. 

(2) C. Butler, 1. c., 109-113; F. Cayré, Précis de patrologie, II, Paris- 
Tournai-Rome 1930, 245. 

(3) Cf. C. Butler, IL. c', 149-151, 160-167 ; P. Pourrat, II, 101-111. 

(4) F. Cayré, La cont. august., 88 s, 290 ; R. Graïlle, I. c., 503. 

(5) C. Butler, L. c., 112 s.; M. Viller, 1. c., 156. 

(6) C. Butler, 1. c., 151, 154 s., 162, 165s., 170; P. Pourrat, II, 102- 
107. 

(7) EF. Cayré, La cont. august., 149, 330 ; C. Butler, I. c., 65. 

(8) A. Ménager, I. c., 278, 280 ; C. Butler, I. c., 114 

(9) P.ex. In Cant., sermo 23, n. 11, PL 183, 890; n.16, ibid., 893; 
sermo 22, n.5s., ibid., 1032. 

(10) L. e., sermo 23, n. 15 s., PL 183, 8925. 

(11) ,L 593 a-b. 

(12) P. ex. 1n Cant., sermo 18, n. 6, PL 183, 862; sermo 52, n. 1-6, 
ibid., 1029-1032; De gradibus humilitatis, ch. 7, n. 21, PL 182, 953. 
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pression se rencontre plusieurs fois sous la pluine d’An- 
toine de Padoue. 

Un deuxième effet de la contemplation est une douceur 
et une joie extraordinaires ; tel est l’enseignement uniforme 
d’Augustin (1), de Grégoire le Grand (2) et de Bernard (3). 
Antoine s'inspire sans doute de la doctrine de ses maîtres ; 
mais il parle si souvent et avec tant de persuasion du 
goût, de la saveur, de la douceur, de la suavité et de la 
joie que procure la contemplation, qu’on voit clairement 
qu’il parle aussi et très probablement même principale- 
ment d'expérience personnelle. 

La contemplation produit en outre une profonde con- 
naissance de Dieu et de soi-même, comme Antoine l’en- 
seine après l’évêque d'Hippone (4), le grand pontife ro- 
main (5) et l'abbé de Clairvaux (6). 

Cette double connaissance engendre l’humilité, comme 
nous le disent avant Antoine S. Bernard (7) et plus encore 
S. Grégoire le Grand (8). 

Le principal effet de la contemplation est un grand ac- 
croissement de l’amour divin. S. Antoine en l’affirmant 
se fait l’écho d’Augustin (9), de Grégoire (10), mais surtout 
du docteur melliflue (11). À ce sujet, notre auteur cite S. 
Bernard : « Calor etiam solis gustui convenit contempla- 
tionis, in qua vere est calor amoris. Unde dicit Bernardus : 
Impossibile quippe est, summum bonum videri et non 
amari; ipse enim Deus amor est (12) ». Toutefois le texte 


(1) F,. Cayré, La cont. august., 40, 69, 139 s., 149-152, 209 ; C. Butler, 
1. c., 645. 

(2) C. Butler, IL. c., 105, 1145. 

(3) Id., 1. c., 151, 155-157, 162 ; À. Saudreau, I. c., n.150. 

(4) F. Cayré, La con: august., 69 s., 162 ; C. Butler, 1. c., 69 s. 

(5) C. Butler, 1. c., 105, 108-111,,117; A. Ménager, I. c., 273-278. 

(6) C. Butler, L. c., 147, 152-154. 

(7) U. Berlière, I. c., 218. 

(8) A. Ménager, L. c., 276-278; C. Butler, 1. c., 105, 117. 

(9) F. Cayré, La conf. august., 69,152, 162, 294; C. Butler, 1. c., 34, 46. 

(10) Hom. in Ezech., 1. 1, h.5, n. 12, PL 76, 826; 1.2, h. 5, n. 17, 
ibid., 995. 


&. 


(11) C. Butler, L. c., 147s., 151 s., 157 s., 162-165 ; À. Saudreau, IL. c., : 


nn. 150, 161, 163 s. ; U. Berlière, L. c., 227-229. 
(12) L 59b - 60 a. 
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allégué ne se trouve pas dans les œuvres authentiques du 
docteur de Clairvaux; il est tiré de Guillaume de Saint- 
Thierry (1). 

L'amour de Dieu produit par la contemplation est unitif. 
Antoine l’affirme après l'abbé de Clairvaux (2); mais il 
évite toute expression d’apparence panthéiste. Quant à la 
déification de l’âme, idée fondamentale de la mystique du 
Ps.-Denys (3) qui fut popularisée en Occident par ses 
écrits, S. Antoine n’en souffle mot. 

Cet amour infus est essentiellement actif ; il fait non 
seulement éviter le péché ainsi que les imperfections, mais 
encore cultiver toutes les vertus ; c'est ce que Grégoire (4) 
et Bernard (5) avaient enseigné avant Antoine de Pa- 
doue. D'ailleurs celui-ci avait pu observer autour de lui 
comment pas mal de frères-mineurs gratifiés du don de la 
contemplation et de l’amour mystique, menaient une vie 
sans tache et étaient des modèles accomplis de toutes les 
vertus chrétiennes et religieuses. 

Parmi les vertus découlant de la contemplation, notre 
Saint mentionne spécialement le zèle apostolique. Le grand 
docteur africain (6), et surtout Grégoire (7) ainsi que 
Pabbé de Clairvaux (8) avaient déjà indiqué cet effet de la 
contemplation mystique; mais on peut bien dire que le 
grand prédicateur franciscain parle aussi d'expérience per- 
sonnelle. Dans le passage suivant de ses Sermons, An- 
toine cite un texte du grand pape (9) : 


Sancti eunt in contemplationem, et revertuntur ad actionem, 
quia ibi diu esse non possunt propter aliorum fructificationem..., 
quia per eos ad contemplationem ascendentes et bonis operibus in- 


(1) L.c., 1.2, ch. 3, n. 18, PL 184, 350. 

(2) In Cant., sermo 71, nn. 6, 10, PL 183, 1123 s., 11:60. 

(3) K. Richstätter, S. J., Der « Vaier der christlichen Mystik » und 
sein verhängnisvoller Einfluss, dans Siimmen der Zeit, LVIHI, 1928, 248. 

(4) A. Ménager, I. c., 278-280 ; U. Berlière, 1. c., 218. 

(5) C. Butler, L.c., 117, 147, 159, 157s.; U. Berlière, I. c., 227-224. 

(6) F. Cayré, La cont. august., 38, 43, 322; C. Butler, L. c., 237-240, 
297- 

(7) C. Butler, L. c., 253-261, 265-267 ; A. Ménager, L. c., 253-255, 279 s. 

(8) C. Butler, L. c., 157 s., 165 s,, 279-286, 302 s.; À Saudreau, L. c., 
n. 1067. 

(9) Liber reg. pastor., p. 2, ch. 5, PL 77, 33. 
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sistentes caeleste lumen aliis aspergitur. Gregorius: Tunc ad alta 
caritas mirabiliter surgit, cum ad ima proximorum se misericordi- 
ter attrahit; et quae benigne descendit ad infima, valenter recurrit 


ad summa (1). 


Suivant l’enseignement du Saint de Padoue, la con- 
templation ne constitue pas un état permanent mais passa- 
ger; on peut même la perdre par le péché ou des imper- 
fections positives. S. Augustin (2), S. Grégoire le Grand (3) 
et le docteur cistercien (4) affirment d’une façon explicite 
qu’elle est un phénomène de courte durée et intermittent. 

Notre auteur affirme qu’il y a trois degrés dans la per- 
fection : les commençants, incipientes; les progressants, 
proficientes; et les parfaits, perfecti. Cette terminologie 
était courante à son époque. Mais la doctrine des trois de- 
grés est bien plus ancienne et se trouve déjà en Occident 
chez S. Grégoire (5) et même chez Cassien (6). Les déno- 
minations de voie purgative, voie illuminative et voie uni- 
tive appliquées par le Ps.-Denys à la contemplation, et par 
S. Bonaventure et S. Thomas ainsi que par les auteurs 
postérieurs à toute la vie spirituelle, ne se rencontrent pas 
dans les écrits antoniens. 

L’évêque d’'Hippone (7), le pape saint Grégoire (8) et 
abbé de Clairvaux (9) placent la contemplation mystique 
dans le degré des parfaits ; de même $S. Antoine. 

Richard de Saint-Victor distingue trois classes de con- 
templation: la dilatation de l’esprit, mentis dilatatio ; l’é- 
lévation de l'esprit, mentis elevatio ; et l’aliénation de l’es- 


(1) L 536 a. 

(2) C. Butler, 1. c., 34, 66-68; M. Viller, 1. c., 146 5. 

(3) C. Butler, L. c., 95, 107, 115 s.; A. Saudreau, L. c., 125; A. Mé- 
nager, 1. c., 275 s 

(4) C. Ben LÉ c., 153-157; U Berlière, 1. c., 102, 227s., A. Saudreau, 
1. c , nn. 158, 166. 

5) Moralia, 1.6, ch 37, n. 56, PL 75, 760; L. 22, ch. 20, n. 46, PL 76, 

A1 | 1. 2%, ch. 11, n. 98, ibid., 302; Hom. in Ezech., 1. 2, h. 3, nn. 3-6, 
ibid., 959-961. 

(6) Collationes, 1. 11, ch. 7, PL 49, 853 ; ch. 8, ibid., 855. 

(7) F. Cayré, La cont. august., 124, 135; M. Viller, 1.c., 145-147. 

(8) Moralia, 1. 6, ch. 37, nn. 56, 59 s. 74 PL 15, 760, 763 s. ; A Ménager, 
1 c., 281 s. 

(9) À, Saudreau, L. c., nn. 148, 156 s. ; C. Butler, L. c., 1395. 
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prit, mentis alienatio. La première est une contemplation 
acquise : elle est l’œuvre de la grâce commune et de l’in- 
dustrie humaine et ne dépasse pas les efforts de celle-ci. La 
deuxième est mixte, due à un mélange de l’industrie hu- 
maine et d’une grâce non commune, qui élève les forces 
naturelles et dépasse leur puissance native ; on peut l’ap- 
peler contemplation infuse au sens large. La troisième en- 
fin est l’effet exclusif d’une grâce puissante dépassant tou- 
tes les forces de l’âme; c’est la contemplation infuse au 
sens strict du mot (1). 

S. Antoine par le mot de contemplation entend d’ordi- 
naire non la contemplation purement acquise mais seule- 
ment la contemplation infuse, soit au sens large soit au sens 
strict. D’où il distingue deux variétés ou degrés de la con- 
templation : lune inférieure, en partie acquise et en partie 
infuse et plus intellectuelle qu’affective, l’élévation de l’es- 
prit; et l’autre supérieure, entièrement infuse et plus affec- 
tive qu’intellectuelle, Paliénation de l'esprit. 


Nota quod duplex est dulcedo contemplationis, una in affectu, et 
haec est vitae, et alia in intellectu, et haec est conscientiae. Ista fit in 
mentis elevatione, alia in mentis alienatione. 


Puis le Saint continue, reproduisant textuellement Ri- 
chard le Victorin : 


Mentis sublevatio est, quando intelligentiae vivacilas divinitus 
irradiata humanae industriae melas transcendit, nec tamen in men- 
tis alienationem transit, ita ut supra se sit quod videat, et tamen ab 
assuetis penitus non recedat. Mentis alienatio est, quando praesen- 
tium memoria menti excidit, et in peregrinum quemdam et humanae 
industriae invium statum divinae operationis transfiguratione tran- 
sit (3). 


Cette élévation de l’esprit, contemplation mixte en par- 
(1) Beniamin maior, 1 5, ch 1-2, PL 196, 167-171. Cf F. Vernet, La 


spiritualité médiévale, Paris 1929, 143. 
(2) Beniamin maior. 1.5, ch. 2, PL 196, 170. 


(3) L 801 a. — L'expression de menlis elevalio se rencontre seule- 


ment dans le dernier ouvrage du Saint, c’est-à-dire dans les Sermones 
sanciorales (L 801 a, 856 b, 866 a), chaque fois sous l'influence du Ben- 


lamin maior. 


244 J. HEERINCKX 


tie acquise et en partie infuse, si explicitement enseignée 


par Richard et Antoine, se trouve déjà quoique sans être 
nommée, comme l’affirme C. Butler (1), chez les maîtres 
de la mystique occidentale. 

L’aliénation de l’esprit, que de nos jours on appelle 
communément extase (2), est produite par la seule grâce 
divine. 


Quae est isla, quae ascendit de deserto, deliciis affluens, innixa 
super Dilectum suum ? Tunc anima de deserlo in contemplationem 
ascendit, cum omnia inferiora deserit et ad caelum usque pertran- 
siens solis divinis se totam per devotionem immergit, quae tunc... 
internae suavitatis abundantia caelitus sibi data ubertimque infusa 
pinguescit. Haec super dilectum suum innititur, cum nihil de suis 
viribus praëésumit vel suis meritis adscribit, sed totum gratiae sui 
dilecti tribuit... (3). 


Le passage qu’on vient de lire est tiré presque textuel- 
lement du Beniamin maior, 1.5, ch. 14 et 15 (4), où Ri- 
chard le Victorin parle de l’aliénation de l'esprit. 

Richard désigne la raison du nom de Rachel et la con- 
templation extatique, à laquelle la raison ne peut aucune- 
ment atteindre par ses propres efforts, du nom de Benja- 
min (5). Antoine le suit dans un passage des Sermones 
dominicales composé probablement en 1229 : 


Pro Beniamin gratia contemplationis; pro Rachel humana ratio 
designatur. Nascitur ergo Beniamin, moritur Rachel ; quia mens in 
contemplatione super se elevata, dum de divinitatis lumine aliquid 
conspicit, omnis humana ratio succumbit. Rachel interitus rationis 
est defectus (6). 


(1) L. c., Aflerihoughis, XLVI-L. 

(2) Le mot d’extase est rare au douzième et au commencement du 
treizième siècle ; S. Antoine ne l’emploie qu’une fois dans ses œuvres 
certainement authentiques (L. 57 a), pour désigner la contemplation en 
général en tant que causée par la grâce. Le nom se trouve aussi une fois 
et avec le même sens dans l’Expositio in Psalmos (éd. Azzoguidi, 66 b). 

(3) L 856 b. 

(4) PL 196, 184-188. 

(5) Beniamin minor, ch. 73 et 74, PL 196, 525. 

(6) L 59 b. 
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Les causes immédiates ou plutôt les occasions de cette 
aliénation de lesprit sont une grande admiration, une 
grande dévotion ou une grande exaltation : telle est la doc- 
irine de Richard de Saint-Victor (1) et après lui d'Antoine 
de Padoue. Le texte suivant des Sermones sanctorales est 
emprunté au docteur victorin: 


O quania est tunc in ipsius corde magnitudo devotionis, admira- 
tionis et exultationis ! Magnitudine devotionis super semetipsum ele- 
vatur, magnitudine admirationis super semetipsum ducitur, magni- 
tudine exultationis a seipso alienatur (3). 


Cependant Antoine ne suit pas entièrement Richard. 
Celui-ci, qui est plus spéculatif, s’arrête davantage à expli- 
quer l’admiration comme occasiou de l’extase; Antoine, 
plus affectif, comme il'sied à un disciple du docteur melli- 
flue et du Séraphin d’Assise, s’étend plus longuement sur 
lexultation et la dévotion. 

Cette contemplation supérieure, entièrement infuse, ré- 
side dans la volonté plus que dans Pintelligence: c’est 
l’enseignement formel de Richard et d'Antoine (4). Néan- 
moins l'intelligence a sa part dans laliénation de l’esprit : 
si elle perd le souvenir des choses qui l’entourent et leur 
devient comme étrangère, elle est transportée par laction 
divine dans un état supérieur qu'aucun effort humain ne 
pourrait lui procurer ; ainsi S. Antoine (5) après Richard 
le Victorin (6). 

Richard affirme que dans l’extase il y a une certaine vi- 
sion immédiate de l’essence divine (7). En ce point, An- 
toine de Padoue s’éloigne de son maître, car il nie la vision 
directe de la divinité dans la simple extase (8). Comme 


(1) Beniamin maior, 1.5, ch. 5-14, PL 199, 174-187. 

(2) L. c., 1.5, ch. 5, PL 196, 174. 

(3) L 761 b. 

(4) Voir plus haut L 80i à et L 856 b, empruntés par ANÈIRE à Ri- 
chard le Victorin. 

(5) L 801 a. 

(6) Beniamin ur 2 ch. ?, PL 196, 170. 

(7) L. c, 1. 4, ch. 10, 11, 22, PL 196, 145, 147, 164; L. 5, ch. 9, 11, 14, 
ibid., 178, 180, 17. Cf ; EE II, 185-188. 

(8) J. Heerinckx, S. Ant. Païav, auclor mysticus, 1. c., 65. 


re, 
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notre Saint a été souvent favorisé d’extases, il aura su par 
expérience personnelle qu’elle ne donne pas une vision 
directe et immédiate de Dieu tel qu’il est en lui-même. 

En parlant de laliénation de lesprit, S. Antoine ne 
mentionne point la ligature des sens extérieurs et de la 
faculté locomotrice, que les mystiques modernes se plaisent 
à dépeindre. Ces descriptions ne se trouvent ni chez Richard 
ni dans la mystique occidentale; c’est même une des notes 
caractéristiques de celle-ci que l’extase est purement men- 
tale non corporelle (1). D’ailleurs notre auteur est avant 


tout pratique, comme il convient à un disciple de Gré- 
goire, de Bernard et de François (2), et s’étend peu sur 
cette forme supérieure de contemplation. 

Comme effet de l’aliénation de l’esprit, notre Saint men- 
tionne spécialement une très grande joie. D’où le texte sui- 
vant, qui dépend du Beniamin maior (3) : 


Dum igitur in mentis suspendio sic elevatur anima, dulcedine 
contemplationis impinguatur, unde in Canticis: Quae est ista, quae 
ascendit de deserlo, deliciis affluens, innixa super Dilectum suum ? 
Tunc anima de deserto in contemplationem ascendit, cum omnia in- 
feriora deserit et ad caeium usque pertransiens solis divinis se totam 
per devotionem immergit, quae tunc vere delicus affluit, cum spiri- 
tualis gaudii plenitudine hilarescit et internac suavitatis abundantia 
caelitus sibi data ubertimque infusa pinguescit (4). 


Antoine de Padoue ne se sert pas du nom de raplus, ra- 
vissement, mais il emploie plusieurs fois le verbe passif rapi, 
être ravi; c’est une ressemblance de plus avec $S. Bernard 
(5). Commeles maîtres de la mystique occidentale (6), S. An- 
toine entend par le phénomène du ravissement une espèce 
d’aliénation de l’esprit très élevée mais purement mentale, 
semblable à celle dont parle S. Paul dans sa seconde lettre 
aux Corinthiens (7), à laquelle il est toujours fait allusion. 


(1) C. Butler, 1. c., 71-78, 119-125, 169-179, 185, 

(2) S. Grünewald, O. M. Cap., Franziskanische Mystik, München 
1932, 121. | 

(3) Ch. 14, PL 196, 184 s. 

(4) L 856 b. 

(5) C. Butler, L. c , 168. 

(6) Id°"Ttc;, 185: 

(7) 2 Cor. 12, 2-4, 
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 S. Augustin enseigne que dans le ravissement il peut 
y avoir une vision directe et immédiate de l’essence di- 
vine (1). Antoine semble plus ou moins favoriser cette opi- 
nion; toutefois cette idée ne résulte pas clairement du 
texte (2). 

Le mystique franciscain considère toujours la contem- 
plation sous son aspect suave. Il a pourtant une belle page 
sur la purification passive, où il nous donne les trois si- 
gnes de la nuit des sens, tels que les décrira plus tard S. 
Jean de la Croix (3), ainsi que les principaux éléments de 
la nuit de l’esprit. Comme nous ne connäissons pas d’au- 
teur mystique auquel Antoine aurait emprunté cette doc- 
trine sur les purifications passives, nous croyons qu’il n’a 
fait que puiser dans sa propre expérience. 


uant à la conauite ue O1 enir lame ongee dans 
Quant à 1 duite que doit tenir l’âme plongée dans 


la nuit passive, notre Saint l’exhorte puissamment à de- 
mander la contemplation mystique et ses consolations ; 
il marche ainsi sur les traces du docteur melliflue (4) et 
se conforme à l’esprit du séraphique François et de l’école 
franciscaine (5). 

Antoine de Padoue constate, comme l'avaient déjà 
constaté Grégoire le Grand (6) et l’abbé de Clairvaux (7), 
que peu d’âmes arrivent de fait à la contemplation. 

Le Saint franciscain affirme avec tous les mystiques 
que la contemplation est un don gratuit de Dieu, que ce- 
lui-ci accorde librement, à qui il veut. Le texte suivant des 
Sermones dominicales est emprunté à Guillaume de Saint- 


(1) C. Butler, L. c., 82-86 ; J. Maréchal, S. J., La vision de Dieu au 
sommet de la contemplation d’après S. Augustin, dans Nouvelle Revue 
Théologique, LVII, 1930, 197-214. 

(2) L 29 a-b. 

(3) Noche oscura, 1. 2, ch. 9. 

(4) GC. Butler, L c., 155 s.; P. Pourrat, II, 108 s. 

(5) Cf. H. Felder, Die Ideale des hl. Franziskus von Assisi, 2° éd, 
Paderborn 1924, 228-243 ; S. Grünewald, 1. c., 69-71. 

(6) Moralia, 1.32, ch. 3, n. 4, PL 76, 639 ; Hom. in Ezech., 1.2, h. 4, 
n. 17, ibid., 983. 

(7) 1n Cant., sermo 4, n, 1, PL 183, 796. 


248 J. HEERINCKX 


Thierry (1) : &«.. contemplatio non est in arbitrio contem- 
plantis, sed in dispositione Creatoris, qui cui vult, quando 
vult et quomodo vult, dulcedinem con a infun- 
dit » (2). 

Dieu ne fait acception de personnes ; aussi la grâce de 
la contemplation peut être obtenue par tous les fidèles bien 
disposés à la recevoir et en tout état de vie. Tel est l’en- 
seignement de notre Saint après celui de l’évêque d’'Hip- 
pone (3), du pape Grégoire (4) et du docteur cistercien (5). 
Par suite Antoine parle contemplation non seulement dans 
les sermons adressés aux contemplatifs et aux religieux, 
mais encore dans ceux qu’il destine aux prélats, aux pré- 
dicateurs et à tous les fidèles. En agissant ainsi, que fai- 
sait-il sinon suivre les exemples d’un Grégoire le Grand, 
prêchant la contemplation au grand public dans la basili- 
que de Latran, et d’un S. Augustin, traitant de la contem- 
plation même dans des sermons et des écrits destinés à la 
communauté chrétienne tout entière P 

Néanmoins la vie contemplative dispose beaucoup 
mieux que la vie active à recevoir la grâce de la contem- 
plation, comme S. Antoine l’affirme après le docteur afri- 
cain (6) et surtout après le grand pontife romain (7). De 
celui-ci (8) dépend le passage suivant des Sermones domi- 
nicales : 


Monumentum est vita contemplativa, in qua sicut in monumento 


homo mundo mortuus, absconditur, sepelitur. Unde Job : Ingredie- 


ris in abundanlia sepulcrum, sicut infertur acervus trilici in tempore 


(4) L.c.,k2,ch.3,n. 14, PL 184, 347. 

(2) L 450 b. 

(3) Epistulae, ep. 120, n. 4, PL 33, 451; F. Cayré, La cont. august., 
1. c., 30 s., 135; C. Butler, I. c., 241 s. 

(4) Hom. in Esech., 1. 2, h. 5, n. 19s., PL 76, 996; h. 7, n. 6, ibid., 
1016; C. Butler, I. c., 269-271. : 

(3) C. Butler, i. c., 286 s. ; A. Saudreau, I. c.,n 154s.; U. Berlière, 
1. c., 102. 

(6) De moribus Ecclesiae cusholicae, ch. 30, n. 66, PL 32, 1338. 

à Moralia, 1. 5, ch. 1l, n. 19, PL 75, 639 ; 1. 10, ch. 15, n. 831, ibid., 
938 ; 1. 25, ch. 20, n. 38, PL 76, 274; 1. 30, ch 2, n. 8, ibid:, 5275 131, 
ch. 95. n. 49, Bd. 600; Font. tn seche. 1#1,:h°9,/n 19; HAS 826 ; 1 
2, h. 5, n. 19, ibid. 996. 

(8) Müorulia, 1. É ch. 6, n.9, PL 75, 685 ; 1. 6, ch 37, n. 62, ibid., 765, 
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suo. Vir iustus, exsufflatis paleis temporalium, de mundo egrediens, 
in abundantia divinae gratiae ingreditur sepulcrum vitae contempla- 
tivae, in qua sicut acervus trilici reponitur, quia caelesti dulcedine in 
contemplatione eius anima reficitur (r). 


Par conséquent Antoine de Padoue proclame que la 
vie contemplative est supérieure à la vie active; et il re- 
commande aux prédicateurs d’être hommes de contempla- 
tion aussi bien que d’action. Les mêmes idées avaient été 
déjà exprimées par un S. Augustin (2), un S. Grégoire le 
Grand (3) et un S. Bernard (4). 

Selon la doctrine du Saint, les fidèles peuvent désirer la 
grâce de la contemplation et la demander humblement à 
Dieu, à condition de s’y préparer convenablement. Le pré- 
dicateur franciscain se fait ainsi l’écho de l’évêque d’Hip- 
pone (5), du grand pontife romain (6) et de l’abbé de Clair- 
vaux (7). 

Allant plus loin, notre Saint à la suite du grand doc- 
teur africain (8) et du docteur melliflue (9) est d’avis que 
les âmes très bien disposées reçoivent ordinairement la 
grâce de la contemplation. 

Enfin $. Antoine de Padoue tient que tous les fidèles 
sont appelés de façon éloignée à la contemplation mysti- 
que, en d’autres termes que celle-ci est moralement néces- 
saire à la perfection des vertus ; toutefois on ne peut affir- 
mer avec certitude qu’il étend cette vocation universelle 


(1) L 126 b - 127 a. : 

(2) C.-Butler, 1. ec, 227-240, 297 ; F. Cayré, La Conf. august., 31 s., 
35-44. 

(3) C. Butler, L. c., 249-261, 263-267, 300 s. ; A. Ménager, L. c., 249-252, 
267. L 536 a, cité plus haut, reproduit même textuellement le Ztber reg. 
past., p. 2, ch. 5, PL 77, 33. 

(4) C. Butler, 1. c., 277-286, 302 ; P. Pourrat, II, 111-115. 

(5) F Cayré, La cont. august , 37, 196, 224; C. Butler, 1. c., 315. 

(6) U. Berlière, I. c., 66, 218 s. ; A, Ménager, 256. 

(7) A. Saudreau, 1,c , nn. 149-155; A. Poulain, S. J., Des grâces 
d’oraison, 10° éd., Paris, 1922, 496-498 ; C. Butler, L. c., 139-147, 145, 149 s., 
155 s., 286 s. 

(8) Epistulae, ep. 150, n. 4, PL 33, 454, F. Cayré, La cont. august, 
135. 

(9) In Cant., sermo 32, n. 2, PL 183, 946; sermo 46, n. 4., ibid., 1005 ; 
sermo 49, n. 3, ibid , 1017. 
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au delà du degré inférieur de la contemplation infuse. Déjà 
avant lui S. Augustin (1), S. Grégoire (2) et S. Bernard (3) 
avaient enseigné l’appel éloigné de tous les fidèles à la 
contemplation; mais selon l’opinion de C. Butler (4) et 
d’'U. Berlière (5), cela doit d’entendre non des oraisons in- 
fuses plus élevées mais seulement de leur premier degré, 
c’est-à-dire de l’oraison infuse ordinaire ou mixte. 

Les auteurs du moyen âge supposent que les phénomè- 
nes mystiques sont l’apanage exclusif des fidèles (6). S. 
Antoine place explicitement la contemplation dans Eglise 
catholique ;’ cependant il n’exclut pas positivement les 
sectes hérétiques de la contemplation, comme le fait S. 
Grégoire le Grand (7). 

La première condition requise pour que les fidèles 
soient gratifiés de la contemplation est la pureté du cœur ; 
elle consiste en ce que l’âme soit exempte du péché, ait fait 
pénitence pour les péchés passés et ait subjugué la chair à 
esprit par une mortification totale. Antoine en l’affirmant 
ne fait que répéter la doctrine commune des mystiques, 
enseignée déjà par l’évêque d’Hippone (8), le grand pape 
de Rome (9) et l’abhé de Clairvaux (10). 

La pureté du cœur pour être parfaite doit comprendre 
le détachement des créatures. Celui-ci est une deuxième 
condition requise pour recevoir la contemplation. Le 
docteur africain (11), S. Grégoire (12) et le docteur cister- 


(1) F. Cayré, La conf. august, 30 s., 124, 136, 287; C. Butler, L. c., 
241 s. 

(2) U. Berlière, 1. c., 66, 218 s.; F. Cayré, Précis de Patrol., Il, 243. 

(3) U. Berlière, 1. c,, 102; A. Saudreau, 1, c., n. 157; R. Linhardt, 
Die Mystik des hl. Bernhard von Clairvaux, München, 1923, 167-169, 
cité par J. Huyben, O.S.B., dans La Vie Spirit., XI, 1925 (94). 

(4) L. c., 315, 393; Afterthoughts, L, LVII-LIX, LXXX s. 

(5) L. c., 2305. 

(6) Cf. F. Vernet, L. c., 142. 

(7) Moralia, 1. 12, ch. 30, n. 35, PL 75, 1002. 

(8) F. Cayré, La cont. august., 63 s., 66, 68, 101, 123, 150, 163, 166, 
201, 229, 237, 287 ; C. Butler, l: c., 32, 36-38. 

(9) C. Butler, L. c , 95 s; A. Ménager, I. c., 258-260. 

(10) C. Butler, L. c., 142 s., 149; U. Berlière, I. c , 225. 

(11) F. Cayré, La cont. august., 112, 163, 199; P. Pourrat, I, 339. 

(1?) Moralia, 1. 5, ch. 31, n. 54 s., PL 75, 708-710; Hom. in Ezech., 
1. 2, h., 5, n. 18, PL 76, 995. 
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cien (1) ont déjà proposé cette vérité avaut Antoine de 
Padoue. | 

La pureté du cœur et le detarhen nt des créatures engen- 
drent la simplicité; d’où la phrase suivante d'Antoine 
inspirée par le pape Grégoire (2) : « Rachel, quae interpre- 
tatur ovis vel videns Deum, est anima paenitentis, que 
velutovis in simplicitate videt Deum in contemplatione» (3). 

Une autre condition exigée par notre Saint pour la 
contemplation est l’exercice parfait des vertus chrétiennes. 
Telle est d’ailleurs la doctrine commune des auteurs mys- 
tiques, qu’on trouve déjà dans les écrits d’un Augustin (4), 
d’un Grégoire le Grand (5) et d’un Bernard de Clair- 
vaux (6). 

Parmiles vertus, l’évêque d’Hippone (7), le grand pon- 
tife romain (8) ainsi que S. Bernard (9) avaient men- 
tionné spécialement l’humilité comme condition préalable 
à la contemplation ; et Antoine de Padoue les imite. 

A l’humilité se rattache intimement la vertu d’obéis- 
sance. Comme l’abbé de Clairvaux (10), Antoine en fait 
une condition pour recevoir la contemplation infuse. 

Une autre vertu que notre Saint pose comme condition 
de la contemplation mystique est la vertu de pauvreté. Ici 
se manifeste clairement l'influence de S. François (11) et 
de l’esprit franciscain sur l’âme d’Antoine de Padoue. 


(1) A. Saudreau, I. c., n. 160; C. Butler, I. c., 144. 

(2) Hom. in Ezech., 1. 2, h. 2, n. 10, PL 76, 954. La même idée se 
trouve chez Richard de Saint-Victor, Beniamin minor, ch. 3, PL 196, 3. 

(3) L 772 a. 

(4) F. Cayré, La cont. august.,36 s., 42,63-66, 123, 129-132, 150, 1988 : 
222, 232, 238, 287; C. Butler, 1 e., 36 s., 230 S. 

(5) Men I. c., 262-264 ; C. Butler, 1. c., 95 s., 249 s. 

(6) A. Saudreau, 1 c., nn. 156-158; C'Buüfler, Ll.°c:;, 1427 s:7282%7s7 
U. Berlière, 1. c., 226 s 

(7) M. Viller, 1. c., 150; cf. S. Aug., Sermones, sermo 117, ch. 10, 
n. 17, PL:38; 671. 

(8) A. Ménager, IL. c , 258 s.; F. Cayré, Précis de patrol., II, 244. 

(9) P. Pourrat, II, 43-45 ; U. Berlière, 1. c., 224. 

(10) Zn Cant., sermo 45, nn. 5, 7, PL 183, 1006 s. 

(11) La pauvreté telle que l’entend S. François dispose admirablement 
à la ccntemplation infuse. En effet elle contribue puissamment à la 
pureté du cœur (S. Bonaventure, Apologia Pauperum, ch. 9, nn. 14-16, 
Opera, éd. Quaracchi, VIII, 298 b-299 b); elle chasse toute cupidité, 
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Il est une autre vertu que S. Antoine donne comme con- 
dition préalable à la contemplation, à savoir la chasteté 
parfaite et la virginité. C’est là sans doute un fruit de 
l'expérience personnelle du Saint, qui grâce à une pureté 
éminente jouit si largement des douceurs de la contempla- 
tion mystique (1). 

Mais la vertu qui plus que les autres dispose à recevoir 
la contemplation est la divine charité. Antoine en l’affir- 
mant est le fidèle écho d’Augustin (2), de Grégoire (3), de 
Bernard (4) et des autres mystiques qui l’ont précédé. 

La pureté du cœur et la pratique parfaite des vertus 
constituent la préparation éloignée à la contemplation. La 
préparation prochaine consiste d’abord dans le recueille- 
ment et le repos de l’âme, comme Antoine de Padoue l’en- 
seigne après ses maîtres le docteur d’Hippone (5), Grégoire 
le Grand (6) et l’abbé de Clairvaux (7). 

La préparation prochaine consiste ensuite à s’appliquer 
avec insistance à l’oraison. Encore en ce point, Antoine 


avarice et les soucis du siècle (S. François, Opuscula, éd. Quaracchi, 
21) ; elle donne à l’Ââme une très grande simplicité et liberté (S. Bonav.;, 
Quaesliones disputatae de perfectione evangelica, 4. 2, a. 1, conel,., 
Opera, N, 199 b ; In Hexaemeron, coll. 20, n. 30, ibid., 430 b; Determi- 
nationes quaestionum, q. 1, Operz, NII, 338 a); elle fait pratiquer la 
vertu à un degré parfait (S. Bonav., Apol. paup., ch 9, n. 17 s., Opera, 
VIII, 299 b-300 a) ; elle donne à l’âme une douce paix intérieure et la 
fait jouir des consolations de la contemplation (S. Bonav., Apol. paup., 
ch. 9, nn. 18-20, Opera, VIII, 300 a - 301 a). Cf. Symphorianus a Monti- 
bus, O. M. Cap., F'lorilegiurn spiritualitatis francistanae, IX, extrait “es 
Analecta Ord. Min. Cappuccinorum, XL, 1924, 3-8. 

(1) Cf. Pie XI, lettre apostolique Antoniana sollemnia, 1er mars 1931, 
dans les Acta Apostolice Sedie, XXIII, 1931, 74. 

(2) F. Cayré, La cont. august., 123,132, 165, 179 s. 196 s., 201, 2225, 
232, 242, 957, 286; P. Pourrat, I, 339 s. 

(3) Morala, 1. 6, ch. 37, nn. 58-61, PL 75, 762-765; Hom. in Ezech., 
1. 2, h.5, n. 17, PL 76, 995. 

(4 ) A Satdrens. 1. c., nn 156-158 ; C. Butler, L. c., 143, 149 ; P. Pour- 
rat, II, 45, 102 

(5) C. Butler, 1. c , 38-46; F. Cayré, La conf. ougust., 68, 330. 

(6) C. Butler, 1. c., 97-101, 103, 262 s.'; A. Ménager, I. c., 254, 960- 
262; A. Saudreau, L. c., nn. 413-415; M. Viller, L. c., 155 1575. 
(7) €. Butler, 1 c., 144; À Saudreau. I. c , nn. 137,160; U Berlière, 
SC. 227: 
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suit fidèlement S. Augustin (1), S. Grégoire (2) et surtout 
S. Bernard (3). | 

La contemplation de la sainte humanité du Christ est 
la voie qui conduit à la contemplation mystique de la di- 
vinité. 


Huiusmodi tamen homini oranti vel meditanti melius, acutius 
proponitur imago dominicae Humanitatis, Nativitatis eius, Passio- 
nis et Resurrectionis, ut infirmus animus qui non novit cogitare nisi 
corpora et corporalia, habeat aliquid cui se afficiat, cui iuxta mo- 
dum suüm pietatis intuilu inhaereat, Est quippe in forma mediato- 
ris, in quo, sicut legitur in Job, visitans homo speciem suam non 
peccabit : hoc est quum intentionis suae intuitum in eum dirigit, 
humanam in Deo speciem cogitando non usquequaque recedet; et 
dum per fidem Deum ab homine non dividit, Deum aliquando in 
homine apprehendere addiscit. In quo pauperibus spiritu et simpli- 
cioribus filiis Dei tanto animo solet esse affectus dulcior, quanto na- 
turae humanae propinquior. Postmodum vero, fide migrante in affec- 
tum, amplexantes in medio cordis sui dulci amoris amplexu Chris- 
tum Jesum, totum hominem propter hominem assumptum, totum 
Deum propter assumentem Deum incipiunt eum iam non secundum 
_ carnem cognoscere, quamyvis eum nec Deum secundum Deum plene 
possunt cogitare... (4) 


Le long passage qu’on vient de lire dépend de Guil- 
laume de Saint-Therry (5). 

S. Antoine de Padoue favorise ouvertement la mysti- 
que : il engage non seulement les contemplatifs et les reli-: 
gieux mais tous les fidèles à désirer et à demander la contem- 
plation. Agissant ainsi, il marche sur les traces du docteur 
africain (6) et du grand pape de Rome (7). Toutefois, 


(1) F. Cayré, La cont. august., 196-199, 206-208, 224; R. Graille, 1. c., 
501 s.; M. Viller, 1. c., 146 s. 

(2) C. Butler, 1. c., 99-101; A. Ménager, L. c., 271 8. 

(3) A, Saudreau, 1. c., nn. 157-159 ; U. Berlière, L, c., 226 s.; C. Butler, 
1. c., 145, 282. 

(4) L 127 a-b. 

(5) L. c., ch. 14, n. 43, PL 184, 336. 

(6) F. Cayré, La cont. augqust., 30, 37, 224; C. Butler, L. c., 31 s. 

(7) €. Butler, L. c., 93 s ; U. Berlière, L. c, 218 s.; A. Ménager, L. c., 
256. — S Bernard partage les mêmes idées ; maïs dans ses Sermons sur 
le Cantique, qui constituent son œuvre mystique principale, il ne 
s’adresse directement qu’à ses moines. Cf. C. Butler, L. c., 139-142, 145,° 
149 s., 155 s., 286 s.; A. Saudreau; I. c., nn. 149-155. 
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comme ses grands maîtres, il veut que la contemplation 
soit précédée d’une sérieuse formation ascétique. 

Même dans l’état mystique, l’âme est en butte aux ten- 
tations et doit combattre vaillamment contre ses ennemis 
spirituels ; telle est la doctrine de S. Augustin (1) et sur- 
tout du pape S. Grégoire (2), qu'Antoine ne fait que répé- 
ter. Les âmes élevées à la contemplation doivent prati- 
quer les vertus non moins que les âmes ascétiques. Après 
Grégoire le Grand (3), Antoine de Padoue leur recom- 
mande en particulier la pratique de humilité. 

S’inspirant du même pontife (4), notre Saint leur re- 
commande aussi de ne pas scruter par la raison humaine 
les douceurs de la contemplation, ni de vouloir «goûter 
plus qu’il ne faut goûter » (5). 


Arrivés à la fin de cette étude, nous voudrions résumer 
par quelques mots les idées etles impressions qui s’en déga- 
gent. Nulle part dans les écrits de S. Antoine on n’aperçoit 
de dépendance à l’égard du Pseudo-Denys. Cet auteur émi- 
nemment mystique et spéculatif, néoplatonicien et souvent 
obscur, qui exerça une si puissante influence aux derniers 
siècles du moyen âge et aux temps modernes, est totale- 
ment absent de l’œuvre de notre Saint. Celui-ci fidèle à la 
formation théologique reçue à Coïmbre, s'inspire avant 
tout de la mystique dite occidentale et de ses trois grands 
maîtres Augustin, Grégoire et Bernard. 

Parmi ces auteurs, c’est le grand pape de Rome qui est 
cité le plus fréquemment et dont Antoine dépend davan- 
tage. Le mystique franciscain n’est pas spéculatif à la fa- 
çon du docteur d’'Hippone; il est avant tout pratique. S’il 
traite de la mystique même dans les sermons adressés au 
commun des fidèles, il ne parle pas de ses phénomènes 
accidentels ni des plus hauts degrés de la contemplation, 


(1) Enarrationes in Psalmos, In Ps. 60, n.3, PL 36, 724; Sermones, 
sermo 151, ch. 7, n.7, PL 38, 818. 

(2) Moralia, 1. 5, + 33, n.58 s., PL 75, 711 8.; 1. 10, ch. 10, n. 47, 
ibid., 931; Hom.in Ezech., 1. 2, h. 2, n. 3, PL 76, 950. 

(3) on. in Ezech , 1. 2, h.1,n. 18, PL 76,948; h.2, n-2, ibid., 950; 
h. 5, n. 18, ibid., 995. 

(4) Hom.in Ezech, 1. 2, h. 1, n. 18, PL 76, 948. 

(5) L 59 b. 
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et sait toujours donner à ses auditeurs des conseils salu- 
taires : tel S. Grégoire, ce grand mystique pratique (1). 

Néanmoins en plusieurs points Antoine de Padoue se 
sépare du pontife romain pour s’attacher au docteur mel- 
liflue. Celui-ci fut non seulement un auteur pratique mais 
surtout un grand affectif, qui eut une influence très consi- 
dérable sur la spiritualité des siècles postérieurs, influence 
que notre Saint subit dans une mesure assez notable. 

Parmi les innombrables écrits faussement attribués à S. 
Bernard, un des principaux est l’Epistola ad fratres de 
Monte Dei, de Guillaume de Saint-Thierry, œuvre affec- 
tive et mystique, « un des livres essentiels de la spiritua- 
lité médiévale » (2). S. Antoine en dépend en plusieurs 
endroits; néanmoins il évite soigneusement toutes les ex- 
pressions d'apparence panthéiste, que certains ont repro- 
chées à cet ouvrage (3). 

Dans la dernière de ses œuvres, c’est-à-dire dans les 
Sermones in Solemnitatibus Sanctorum, Antoine de Pa- 
doue embrassa la doctrine de Richard de Saint-Victor con- 
cernant la double contemplation, l’élévation de l’esprit et 
l’aliénation de l'esprit. Néanmoins il n’adopta pas le genre 
spéculatif du docteur victorin mais resta pratique et affec- 
tif; même pour la doctrine des Sermones sanctorales, il 
ne suit pas aveuglément Richard et se sépare de lui en plus 
d’un point. 

À partir de 1220, lorsqu’il revêtit les livrées du Pove- 
rello d'Assise, Antoine subit une autre puissante influence. 
Le courant pratique et affectif de S. François et de son or- 
dre, une tendre dévotion à l’humanité du Christ, l'esprit 
de pauvreté séraphique pénétrèrent l’âme de l’ancien cha- 
noine augustin et ajoutèrent à sa mystique un cachet fran- 
ciscain. 

À toutes ces sources extérieures ajoutons l’expérience 
personnelle que le Saint eut de la mystique, expérience 
qui non seulement lui confirma ce qu’il avait appris de ses 
maîtres mais encore lui apprit plusieurs choses nouvelles, 
telles que le rôle de la chasteté parfaite dans la mystique, 


(1): C. Butler, L: c., 118. 
(2) F. Vernet, l.c., 14. 
(3) Cf. P. Pourrat, II, 194-196. 


Fe de signes de la nuit des sens, Jan: ure 
passives. Evidemment Antoine de Padoue « st 
_ bien moins original qu’une S. Thérèse ou q 
_reuse Angèle de Foligno ; néanmoins on ne "RARE lui dénier 
toute originalité. SR 
Comme le lecteur a pu s’en convaincre, notre St a 
puisé aux sources les meilleures et les plus abondantes de 
la mystique chrétienne. Il n’est donc pas étonnant que sa 
théologie mystique soit vraiment riche, solide et pratique, Fu 
et mérite d’être grandement estimée. 


Jacques HIÉRINERE O. F. M. 


AUTOUR DE L'  ABRÉGE DE LA PERFECTION ” 
L'INFLUENCE 


(Suite) 


4. — CAMUS ET LES OUVRAGES INSPIRÉS PAR L' ( ABRÉGÉ 
DE LA PERFECTION ». 


La pensée de Camus est d’une limpidité de cristal : il excelle à 
clarifier et à simplifier. Grâce aux explications lumineuses données 
dans le Renoncement de soy-mesme, l’'Abrégé de la Perfection apparaît 
comme un précurseur des ouvrages de saint François de Sales, comme 
un livre qui ne peut faire difficulté pour personne et dont il est facile 
d’adopter d'emblée toute la doctrine. De la même façon, le fécond 
écrivain couvre de l’ombre du Traité de l'amour de Dieu de son ami 
le saint évêque de Genève, le Bref discours de l'abnégalion intérieure. 

Car, il a non seulement lu le Bref discours, mais il en a connu la 
source, qu'il préférait même au petit livre français (72). 

Et tandis que Bérulle, prudemment, refusait de suivre jusqu'au 
bout les hardiesses de l’auteur italien et s’arrêtait à la soustraction 
des actes intérieurs de vertu, ce qui était déjà une ascension remar- 
quable, Camus, si nous en croyons les apparences, serait monté har- 
diment jusqu’au sommet de la doctrine et aurait approuvé, comme 
le reste, la privation même de la volonté passive, « le dernier et le 
plus sublime [état] auquel une âme puisse arriver (73) ». 

Disons sans plus attendre qu’il s’écarte une fois au moins du 
Breve compendio, et aussi du Bref discours, car sur ce point les deux 
traités concordent, c’est lorsqu'il se refuse à rejeler avec eux les con- 
solations. Elles sont des présents de Dieu, et du moment qu'on ne 
s’y attache point et qu’on ne les savoure point «avec une complai- 
sance propriétaire », on peut en faire un « légitime usage (74). C’est 


(72) Le Renoncement de soy-mesme..., Paris, 1637, p. 7. J'ai cité ce 


passage : RAM, 1931, p. 56. 
(73) Abrégé de la Perfection, ch. XI, trad. Bussières. 
(74) Le Renoncement de soyÿ-mesme..., p.70. 
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« ce que nous enseigne nostre B. P. en sa Philothée au trezième cha- 
pître de la quatriesme partie (75) ». 


Saint François de Sales est le maître auquel sans cesse Camus se 


réfère : est bon ce qu’approuve le Saint ; mauvais, ce qu'il blâme. 
Quand François a parlé (76), la cause est jugée. 


« Nos deux Traittez passent bien plus outre dedans le Renonce- 
ment de nostre interest propre dans le désir du Paradis, car ils veu- 
lent que l’âme arrive iusques à ce point de conformité au vouloir de 
Dieu que s'il luy plaisoit la priver pour jamais de l'entrée de 
son Royaume, pourveu que ce fust sans offense de son costé... elle 
acquiesce humblement et amoureusement à ceste divine volonté. 

Et le B. François de Sales, au mesme Traitté que nous tenons, 
donne encore plus avant, car il dit que si une âme vrayment amou- 
reuse de Dieu voyait un peu plus de la volonté divine en sa damna- 
tion qu’en sa salvation, elle quitteroit sa salvation pour courir à sa 
damnation... (77) ». 


D'ailleurs sur cette question du renoncement hypothétique au 
paradis, il y a des précédents dans la vie d’autres saints : « aussi li- 
sons-nous des deux grandes saintes Catherine de Sienne et de Gênes 
qu'elles préféroient l’accomplissement de la volonté de Dieu en elles, 
aux peines mesmes de l'enfer, environ comme Moyse et saint 
Paul... (78) ». 

Si d’autres docteurs viennent justifier ce qu'enseignent nos deux 
traités, saint François de Sales est quand même consulté et son 


(75) lbid., p. 73. 

(76) Camus, p. 26, renvoie pour ce qui regarde l’indifférence au 
« neufiesme livre du Traitté de l’Amour de Dieu de nosire B. P. Fran- 
çcois de Sales » ; de même p. 85 à propos de l’amour d’espérance, « il faut 
voir ce que notre B. P. le sainct Evesque de Genève écrit de l’amour 
imparfait qui se trouve en l’Espérance au XVII chapitre du unziesme 
livre de son Traitté de l’Amour de Dieu ». Pour éclairer ce que les deux 
traités qu’il commente disent du dépouillement des saints désirs et tout 
d’abord de « celuy de la gloire du Paradis », il conseille, p. 106, de con- 
sulter le « seizième chapitre et les deux suivants du livre unziesme, le 
X VII et XIX du livre deuxième du Traitté de l'Amour de Dieu de notre 
B. P... », p. 163, pour le dépouillement du désir des vertus, il le justifie 
par les « chapitres V et VI du neufièsme livre », du même traité... etc... 
Sur la façon de se comporter « dans les sècheresses, ténèbres, ennuis et 
afflictions spirituelles, lisez la quatriezme partie de l'introduction à la 
Vie dévote... depuis le chapitre unzième iusques à la fin... », p. 144. 

(77) Le Renoncement de soy-mesme..., p. 107-108. Abrègé de la Per- 
fection, ch. VIE tr. Bussières, p. 185. Brief discours de l’abnégation in- 
térieure, ch. IV, I degré, éd. 1657, y. 437. SAINT FRANÇOIS DE SALES, 
Traité de l’Amour de Dieu, 1. IX, ch. IV. 

(78) Le Renoncement de soy-mesme, p. 109. 
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avis est décisif. L'Abrégé distingue, au chap. IX, entre l'acte direct et 

l'acte réfléchi de la vertu. Et c’est l'acte direct seul qui importe. Ca- 

mus énonce à ce propos « la belle doctrine de l’Ange de l’escole ». 

Saint Thomas nous « dit que la félicité des Bienheureux dans le ciel 

. Consiste en un acte direct et non au réfléchi. Proposition fort courte, 
mais qui contient un grand sens. La béatitude, selon toute l’escole, 
est la veüe du souverain bien aymé, et l'amour du souverain bien 
veu : ce qui embrasse l’une et l’autre opinion du docteur subtil et de 
l’angélique touchant le suprême point de l’éternelle félicité, au regard 
de la veue et de l’amour, c’est-à-dire de l'acte de l’entendement ou de 
la volonté (79) ». La référence à l’évêque de Genève est bientôt appor- 
tée : les bienheureux « n'ayment chose aucune, dit le B. François de 
Salles au chapitre treziesme du livre unzième de son Traitté de l’a- 
mour de Dieu que pour celle de l’interest de Dieu et pour le motif 
de lui vouloir plaire (80) ». 

Le septième degré du Renoncement de soy-mesme correspond au 
second état de l’Abrégé. 

Tel que l'entend Camus, on le résumerait assez bien en cette pro- 
position : Tout ce qui est bon en nous vient de Dieu, par conséquent 
tout le mérite de notre activité doit revenir à Dieu. Ce n’est pas de 
renoncer à toute activité qu'il s’agirait, mais seulement à l’amour- 
propre qui s’attache à toute activité. « Il y a bien de la différence en- 
tre renoncer à l'actif de l’âme et renoncer à la propriété de cette acti- 
vité, c’est-à-dire à l’amour-propre et intéressé qui s'attache ordinaire- 
ment à cette activité comme la mousse aux arbres qui portent du 
fruit (81) ». Renoncer à l’amour-propre est vertu : mais renoncer à 

toute activité ne se doit pas faire. « [1 n’y a rien de plus convenable 
à l’âme qui a la charité que d'opérer le bien, ce qui luy est tellement 
propre que si l'opération cesse, l'amour deffaut, dit un père ancien; 
celui qui a la foy vive opère touiours par charité, dit saint Paul ». A 
la bonne heure! Une doctrine ainsi clarifiée est facilement accepta- 
ble (82). Mais pourquoi Bérulle et pourquoi la dame milanaise n'ont- 
ils point un langage aussi limpide ? 

Camus a porté aussi son esprit de clarté et de simplification dans 
le huitième degré qui correspond au troisième état d° l’Abrégé. 

« Et c’est à ce huictiesme degré et comme au dernier ton de l'oc- 


(79) 1bid., p. 134-135. 

(80) Ibid., p. 137. Le texte de Saint François de Sales est légèrement 
différent : ... « les Anges et Saincts de paradis n’aiment chose aucune 
pour autre fin quelconque que pour celle de l’amour de la Divine bonté 
et par le motif de luy vouloir plaire », mais le sens est à peu près res- 
pecté. Il semble d’ailleurs que par une faute d'impression, quelques mots 
aient été omis dans le livre de Camus. 

(81 Le Renoncement de soy-mesme.. , p. 151, 

(82) Tbid., p. 151. 
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tave qu’il faut bander les ressorts, non de la voix, mais de l'esprit 
pour bannir l’amour-propre de ce dernier retranchement, lequel em- 


porté, la volonté de Dieu est absolument maîtresse de la place, et 


victorieuse et triomphante de toute la volonté humaine (83) ». 

I1 semble que Camus réclame une intensité redoublée d'activité et 
d'énergie pour arracher le dernier filet de l’amour-propre. 

Lisons avec attention : 


Voyez-vous en cette passivelé ou souffrance de l’action de la grâce 
en nous en laquelle nous n’apportons aucune résistance, il y a encore 
de nous et du nostre.et c’est à ce petit filet que se prend ou se pend 
cet oyseau non du paradis, mais plustost de l'enfer que l’on ap- 
pelle amour-propre. Car ne voyez-vous pas que nous ne pâlissons 
ceste opération divine que parce qu'il nous plaist de la souffrir, ayans 
une pleine puissance de la reietter et repousser. 

Or c’est sous cette pierre de liberté que se cache le scorpion de 
l'amour-propre, pierre d’édification qu'il change s’il peut en pierre 


d’achoppement et de scandale : c’est en iettant dans l’âme une secrette 


et presque imperceptible complaisance de laisser agir la grâce et de 
laisser opérer à Dieu en elle ce qui luy plaist et comme il luy plaist.… 

Ce simple regard sur soy ou plustost en arrière, change en pierre 
assez souvent ceux qui, comme la femme de Loth, se sauvoient de la 
région infortunée de l’imperfection. Vous courriez si bien, disoit saint 
Paul aux Galates, qui est-ce qui vous empesche? Une âme ailoit à 
voiles enflées sur l'océan de la grâce et voilà ceste malencontreuse 
rémore qui l’arreste tout à coup. 

C’est pourquoi il faut prendre le glaive d’un courageux renonce- 
ment et trancher d’un puissant revers ce dernier nœud, reiïettant 
toute la propriété qui se pourroit rencontrer dans cette passiveté de 
l’amour qui laisse opérer la grâce sans aucune résistance de sa 


part... (84) ». 


Sans doute il s’agit bien de passivité et comme dit Camus, il faut 
« laisser son propre vouloir pour mettre celui de Dieu en la place, 
comme saincte Catherine de Sienne receut le cœur de Jésus-Christ en 
la place du sien (85) ». 

Mais c’est une passivité qui nous apparaît très active. Camus, tout 
en gardant le mot de passivité, insiste sur l’activité de cet état. Et 
pour que son lecteur ne s'égare point, il a soin d’ajouter : 


« Au demeurant, Zéphirin, vous connaïssez bien à mon discours 
que ie ne parle pas en ce huictiesme et dernier degré de cette passi- 
veté de l'âme que Dieu opère en elle sans elle, que les théologiens 


(83) ibid., p. 153. 
(84) Ibid., p. 153-156. 
(85) 1bid., p. 158. 


AUTOUR DE L’ (ABRÉGÉ DE LA PERFECTION D 261 


mystiques appellent souffrance divine, ou plustost patir les choses 
ou les impressions divines ». 


Camus, comme pour chacun des précédents degrés nous renvoie 
à son docteur favori : 


« Que si vous avez quelque désir d’estre plus amplement informé 
du dernier point du Renoncement de soy-mesme : ie vous renvoye 
aux derniers chapit. du 9. livre du Traitté de l'amour de Dieu de N. B. 
P. François de Sales, où il parle excellemment du parfait dépouille- 
ment de l'âme, et du trespas mystique de la volonté humaine (87) ». 


L'interprétation de Camus atténue beaucoup le sens du dernier 
état de l’Abrégé et en lui gardant beaucoup d'activité, en rend l’ex- 
plication plus facile. Dans les passages où il renvoie, S. François de 
Sales nous dit qu'il s’agit pour l’âme de « laisser mourir sa volonté 
entre les mains de la volonté de Dieu, à l’imitation du Doux Jésus » ; 
il veut, « lorsque les convulsions des peines spirituelles nous ostent 
tout autre sorte d’allègemens et de moyens de resigner » que nous 
consignions « toute notre volonté » entre les mains de Jésus (88). 

Le trépas de la volonté dont parle l’évêque de Genève est une 
image expressive pour signifier un abandon plus entier au bon plai- 
sir de Dieu. 


« Certes, nostre volonté ne peut iamais mourir non plus que nos- 
tre esprit, mais elle outrepasse quelquefois les limites de sa vie ordi- 
naire pour vivre toute en la volonté divine : c’est lorsqu'elle ne sçayt 
ny ne veut plus rien vouloir, ains elle s’abandonne totalement et 
sans réserve au bon plaisir de la Divine Providence, se mélant et dé- 
trempant tellement avec ce bon plaisir qu’elle ne paroit plus, mais 
est toute cachée avec Jésus-Christ en Dieu, où elle vit, non plus elle- 
même, ains la volonté de Dieu vit en elle (89) ». 


Saint François de Sales va plus loin encore : 


… € La volonté qui est morte à soy-mesme pour vivre en celle de 
. Dieu, elle est sans aucun vouloir particulier, demeurant non seule- 
ment conforme et sujette, mais toute anéantie en elle-même et con- 
vertie en celle de Dieu (go) ». 


Y a-t-il plus dans l'Abrégé ? Celui-ci nous dit bien que « la con- 
formité n’y est pas ». Mais il semble ici que l’expression soit exagérée 


(86) Jbid., p. 162. 

(87) 1bid., p. 164. 

(88) De l’Amour de Dieu, 1. IX, ch. 12. 
(89) Zbid., 1. IX, ch. 13. 

(90) Ibid. 
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et que réellement, par tous les détails donnés, il y ait concordance 


avec saint François de Sales. L’Abrégé paraît seulement avoir — au 


moins dans l'expression — majoré la passivité. 

Pour avoir une vue d'ensemble de l’apologie de Camus, il faut re- 
produire la plus grande partie du dernier chapître où il résume tout 
son livre : 


« Récapitulation. $ XXIIL. — Voila ce que j’ay pensé à propos de 
vous tracer, Zephirin, sur l’esclaircissement de ces deux traittez, où 
se void qu'après la lecture de cet escrit, vous treuuerez les mon- 
tagnes des difficultés abbaissées, les valees des obscuritez comblées, 
et les chemins raboteux deuenus plains et vnis. 

J'ay suiui les huict degrez du Renoncement qu'ils nous proposent, 
et apres y auoir establi au commencement le comble de la charité, et 
en la charité le faiste de la perfection chrestienne, ie les ay examinez 
et balancez l’vn après l’autre, insistant principalement sur le premier 
et le quatriesme, où vous trouuiez plus de difficultez. 

Vous remarquerez au I. de quelle sorte il faut renoncer aux cho- 
ses extérieures, et principalement à ce nous-mesmes, cet amour pro- 
pre qui nous y fait trouuer tant de contentement, dont il se sertcomme 
de glus et de colle pour nous y attacher. 

Au 2. vous apprendrez à vous garder des pieges que ce mesme 
larron des bonnes œuures, dresse dans les consolations spirituelles, 
qui regorgent sur la partie sensitive de l'ame au commencement et 
quelquefois au progrez de sa conuersion et deuotion. 

Au 3. vous entrerez dans un combat plus spirituel, contre ce ui- 
pereau qui infecte l’ame par le goust plus intérieur des consolations 
intellectuelles qui se saisissent de la partie supérieure de l’ame. 

Au 4. vous apprendrez à régler vos bons desirs, et à en oster l’in- 
quietude qui ternit par sa propriété ce qu’ils ont de plus éclatant. Et 
principalement vous aurez la resolution de vos doutes sur ces trois 
spécieux, du Paradis, des vertus eminentes, et des souffrances, que 
vous ne vous pouuiez resoudre de renoncer, ne cognoissant pas le 
poison de la propriété cachee dans leur agreable inquietude. 

Au 5. vous trouuerez les remedes contre la propriété de la tris- 
tesse indiscrette, outre ceux que vous pourrez encore voir dans la 
Philothee de nostre B. P., partie V, ch. XII. 

Au 6. je vous descouvre les ruses du propre amour dans une an- 
goisse d'esprit plus intérieure où vous n’oublierez pas de remar- 
quer soigneusement cette si nécessaire distinction de l'acte direct et 
réfléchi sur l'esclaircissement de laquelle comme fort importante ie 
me suis assez estendu. 

Au 7. uous netoyerez uostre âme de toute propriété dans ce qu’elle a 
d’actif et rendant à Dieu ce qui luy appartient, vous luy rendrez sa 
grâce toute pure et l’en remercierez pour sa plus grande gloire. 

Au 8. et dernier vous donnerez dans la passiveté mesme et chas- 
sans l’amour-propre de ce dernier retranchement, vous réduirez ce 
mercure en fumée et trouverez en vos mains ce pur or de la charité que 
S. Jean nous conteille d'acheter si nous voulons devenir vraiment ri- 
ches, vous l’y trouverez sans crasse, sans marcassite, sans escume de 
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propre interest, car c’est ce que la charité non seulement ne recher- 
che point, mais chasse soigneusement. L 

A ce faiste de dépouillement vous rencontrerez le lieu de paix : 
mais d’une paix de Dieu qui passe pour (— tout) sentiment et toute 
intelligence : d’une paix toute autre que celle que le monde promet 
et donne à ses supposts qui s’endorment sur le bord de ce précipice 
et crient paix, paix où il n’y a point de paix. C’est là ce temple de 
paix, de celui qui est plus que Salomon mais temple qui ne se bastit 
pas sous (— sans) le marteau et la sie du renoncement de soy.. (gr) ». 


C'est à plusieurs reprises que Camus s’est occupé de l’Abrégé de 
la Perfection. Non content d’en avoir fait l’apologie dans le Renon- 
cement de soy-mesme (1637), qui n’est pas, comme on l’a supposé, 
adressé à une dame, mais à un prélat, il y est revenu dans la Défense 
du pur amour de Dieu (1640). C'est dans la Défense du pur amour de 
Dieu qu'en se référant au P. Binet, il attribue à Gagliardi les six mé- 
ditations qui se trouvent dans un supplément de l’Abrégé et que les 
premières traductions françaises désignaient sous le nom d’Echelle de 
perfection. Binet mettait donc une différence entre les œuvres de la 
dame et celles de son directeur. 

Ce sont ces méditations que Camus avait développées dans la Re- 
traile spirituelle de dix jours sur l'union de l'âme avec Dieu, Caen, 
1638, dédiée au même prélat auquel il vouait l’année précédente 
Le Renoncement de soy-mesme. Mais il convient d’entendre Camus 
lui-même. 


« L’autheur des deux exercices sur la gloire de Dieu en a fait en- 
core un que la facilité de la presse a aussi communiqué au public et 
qui a pour titre : Retraite spirituelle de dix jours sur le sujet de l’u- 
nion de l'âme avec Dieu. Il a esté dressé à l’instance d’une âme fort 
avancée en la viespirituelle et qui est en prélature en l'Eglise de Dieu 
Cette âme lisant un petit livre merveilleusement spirituel intitulé 
Abrégé de la perfection chrestienne, que quelques-uns attribuent à 
une dévotieuse dame milanaise, d’autres à un pieux seigneur italien; 
livre fort estimé et duquel M. le cardinal de Bérulle faisoit grand 
estat et d’où il semble avoir tiré l'esprit de son opuscule de l’Abné- 
gation intérieure (et on imprime ordinairement l’un avec l’autre), 
cette âme, dis-je, trouvant dans cet Abrégé plusieurs difficultés et 
obscurités, desira divers esclaircissements qui lui furent baïllez sous 
le titre du Renoncement de soy-mesme où sont expliqués la plupart 
des passages moins intelligibles de cet Abrégé et de l'Abnégalion in- 
térieure. Or à la fin de ces deux opuscules on a attaché des médita- 
tions fort belles, mais de théologie mystique, assez peu cognuë que 
M. Binet de la société des Jésuites a renduës de l'italien en notre lan- 
gue, et les attribue à un docte et fort pieux personnage de son ordre 
appelé Achilles Gagliardi, dont le nom est en grand odeur de piété 
dans toute l'Italie. 


(91) Le Renoncement de soy-mesme..…., p. 164-167, 
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Et parce que ces méditations sont couchées en termes qui ne sont 
pas tant usitez et familiers, quoy qu'ils ne marquent que des choses 
assez communes, on désire pareille intelligence ; sur quoi l’on dressa 
des points d'oraison plus intelligibles et couchez en paroles claires et 
ordinaires (92) ». 


Camus continue dans la section suivante : 


On disposa le tout pour dix jours de retraite et rapporta-t-on lous 
ces poincts à l’union de l’âme avec Dieu, par grâce et charité, comme 
au vray centre de toutes ces lignes. Ce petit exercice n’a que quinze 
ou vingt pages d’escriture, 4 poincts d'oraison pour chaque jour, 
dont il y a tel poinct qui ne tient pas dix lignes, n’estant pas besoin 
de plus de paroles à une âme fort avancée en l'exercice de la médita- 
tion et contemplation. 

La matière de ces dix jours, dont chacun fait un degré d'union 
avec Dieu, est tirée en partie des méditations de celuy que j'ai nommé, 
en partie du Théolime du B. François de Sales et sont dressez sur le 
modèle des dix méditations de la première partie de la Philothée du 
mesme B. qu'il a faittes sur le sujet de la purgation de l’âme. 

Les termes d'adhésion, de désappropriation intérieure, de confor- 
mité, uniformité, deiformité, anéantissement, transformation, sont 
d’Achilles Gagliardi, ceux de résignation, d’indifférence, de suspen- 
sion ou pendement d'esprit sont du B. François de Sales que nul, 
s’il n’est aueugle volontaire, ne peut accuser d’obscurité ny d’inven- 
ter des termes nouveaux, car ils luy estoient en horreur (93) ». 


(92) Défense du pur amour de Dieu, Paris, 1640, pp. 484-487, sect. 
CXCIIT. Illusion de l’amour-propre. [Un exemplaire à la Bibliothèque 
d'Amiens]. 

(93) Section CXCIV, pp. 488-489, — Les six exercices qui avaient 
paru dans le supplément de l’Abrégé ont dans Poiret les titres suivants : 
« De l’anéantissement. De la désappropriation. De l'indifférence. De la 
conformité. De l’uniformité. De la déiformité ». 

Grâce au R. P. Deffrennes, j'ai pu consulter l'exemplaire qui est à la 
Bibl. Nat. (D. 27712) de la « Retraite Snirituelle de dix jours sur l’union 
de l’âme avec Dieu, par B. D. B. P., à Caen, chez Pierre Poisson, 1636 ». 
C'est un petit livre de 48 pages. Voici la série des dix jours : « 1. De 
l’adhésion. 2. De la désappropriation. 3. De la conformité à la volonté de 
Dieu. 4. De l’uniformité. 5, De la déiformité. 6. De la résignation. 7. De 
l'indifférence (S. François de Sales, Amour de Dieu, ch. V). 8. De la sus- 
pension d'esprit (tbid., 1. IX, ch. XV). 9. De l’anéantissement. 10. De la 
transformation en Dieu ». Il y a quatre méditations par jour, éxtrème- 
ment courtes, chacune n’ayant à l’ordinaire que deux paragraphes. Les 
méditations sont suivies d’un Avis en 26 points sur l’emploi du temps et la 
manière de faire la retraite. Malgré la date de 1636 indiquée plus haut, la 
Retraite n’a été publiée qu’en 1638 avec divers autres opuscules, comme 
l'indique le privilège et l’approbation, 
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La Retraite publiée par Camus avait dû susciter quelques criti- 
ques, car le subtil évêque se justifiait un peu plus loin (94) : 


€ IL ne faut pas donner ceste haute pratique indifféremment en- 
tre les mains de toutes sortes de personnes, sans faire un long et 
grand discernement d’esprits et encore moins commettre cette doc- 
trine à des séculiers. 

1. Cette répréhension est injuste, si l’on parle de l’Exercice de 
l'nnion de l'âme avec Dieu, puisque ces dix degrez n’ont esté dressez 
que pour une âme fort avancée aux voyes de l'esprit et qui est en 
estat de Prelature. 

2. Si la presse l’a rendu commun et le met pour trois sols entre 
les mains de tout le monde, cela luy est commun avec tous les livres 
de la plus haute spéculation, comme le Combat spirituel, l'Abrégé de 
la perfection chrestienne, la Méthode de servir Dieu, la Perle évangé- 
lique, la Volonté de Dieu, l'Académie évangélique, V'Introduction à la 
vie spiriluelle, les Exercices des bienheureux, les Secrets sentiers du 
divin Amour, le Palais de l'amour divin, le Théotime, les œuvres de 
Rusbrache, Thaulère, Harphius, Blosius, Suso, de sainte Thérèse, 
des saintes Catherines de Sienne et de Gênes, de la B. Angèle de Fo- 
ligny, de Jean de la Croix, de Jean de Jesus Maria, de Thomas de 
Jésus et semblables ouvrages, dont le plus simple du vulgaire se 
peut garnir s’il a de quoy les acheter... (95) ». 


(94) Défense du pur amour, section CCV, Injuste reprehension des- 
couverte, p. 516 et svv. 

(95) On a ici quelques-uns des livres spirituels les plus célèbres du 
X Viie siècle : Le Combat spirituel est de Laurent Scupoli,théatin (+ 1610); 
l’Abrégëé de la Perfection, d'Isabelle Lomazzi ou Bellinzaga (+ 1624) ; 
l’Abnégation intérieure, de Bérulle (+ 1629); la Méthode de servir 
Dieu (1521), d’Alphonse de Madrid ; la Perle évangélique, d’une dame 
néerlandaise. L’Académie Evangélique est d'Honoré de Paris (+ 1624). 
L'introduction à la Vie spirituelle et les Exercices des Bienheureux, 
de Joseph de Paris, le collaborateur politique de-Richelieu (+ 1638); les 
secrets sentiers du divin amour, de Constantin de Barbançon (+ 1631); 
le Palais de l’Amour divin, de Laurent de Paris (+1631). Le Théotime, 
c’est un autre nom du Zraité de l'Amour de Dieu, de S. Fr. de Sales 
(+ 1622). Quant à la Volonté de Dieu, elle doit désigner le célèbre traité 
de Benoît de Canfeld (+ 1610) dont le titre complet est Reigle de perfec- 
tion contenant un abrégé de toute la Vie spirituelle réduite à un seul 
point de la volonté de Dieu. 

Déjà en 1624, dans l’Acheminemeut à la dévotion civile, publiée à Tou- 
louse, chez Colomiez, Camus conseillait à sa Pasithée de faire entrer 
l’Abrégé de la Per fection dans sa bibliothèque de dévotion. Mais à cette 
date il l’attribuait à Gagliardi : « Je vous recommande encore la lecture 
d’un livre de haute perfection, et néantmoins facile à comprendre qui 
s’appele la Méthode de Servir Dieu d'Alphonse de Madrid : il convient 
principalement aux religieux, mais les séculiers y ont aussi grande part. 
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À en croire Camus, le Combat spirituel n'aurait pas une doctrine 
bien différente de l’Abrégé de la Perfection : 


« Le Combat spirituel .. dès le premier chapitre coupe nettement 
la gorge au propre interest en enseignant : que la perfection chres- 
tienne et spirituelle consiste (non en ces motifs sensibles et exercices 
extérieurs qu’il accommode comme il faut) en la cognoissance de la 
grandeur de Dieu et de nostre néant, en l’amour de la bonté et en la 
haine de nostre malice, au renoncement de nostre volonté propre, 
en la franche soumission à la volonté de Dieu et de toute créature 
pour l’amour de Dieu, parce que nous ne sommes rien de nous mes- 
mes, mais seulement par sa grâce. Et tout cela sans avoir pour fin 


nostre interest présent ou à venir (notez bien) mais seulement pour. 


la gloire de Dieu (remarquez) parce que cela luy plaist, luy est agréa- 
ble ainsi et qu'il mérite d’être aimé et servi de nous pour l'amour de 
luy mesme. Et en cela se uoït le Renoncement de nous-mesmes, le 
joug suave et Le fardeau léger dont Nostre Seigneur parle en l'Evan- 


gile.. (96) ». 


Sans nul doute, on trouverait ailleurs, dans l’œuvre si considéra- 
ble de Camus des idées empruntées au petit livre milanais. À qui 
voudrait saisir combien l’Abrégé de la Perfection a profondément in- 
flué sur la pensée de Camus, je conseillerais encore d'étudier dans les 
Quatre exercices touchant la vie intérieure (97) l'exercice « De l’anéan- 
tissement intérieur » (pp. 201-314), en particulier les pages où l’au- 
teur énumère les quatorze avantages que nous pouvons relever « de 
cette connaissance de notre néant » (pp. 259-268), et dont les deux 
premiers s’identifient avec les deux principes de l’Abrégé : … «une 
grande reconnaissance de l’Estre de Dieu... un grand mespris de 
nous-mesmes... » 

Tout l'exercice n’est pour l’essentiel qu'une glose de l’Abrégé qui 
n’y est point cependant nommé. 

Mais j'en ai dit assez pour montrer que Camus est un des parti- 
sans les plus convaincus de la doctrine de l’Abrégé. 


5. — La RETRAITE pu V. P. ANTOINE DU SAINT-SACREMENT. 


La Retraile spirituelle de dix jours sur l'union de l'âme avec Dieu 
n'est pas la seule retraite qui s’inspire de l’Abrégé de la Perfection. 
Un dominicain très illustre par sa vertu, « un religieux très saint, 


De plus, un petit Abrégé de le perfection chrestienne du P. Achilles Gail- 
lard Jésuite, qui n’a rien de mauvais que sa briefveté ; mais cette perfec- 
tion est de la fine » (p. 522). 

(96) Sect. CCIX, But du livre appelé Le Combat Spirituel. 


(97) À Paris, chez Jacques Villery..., M. DC. XLII [Bibliothèque 
d'Amiens]. 


» 
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très humble et très pénitent (98) », a fait de la doctrine même de 
l’Abrégé la matière d’une retraite de dix jours, assez connue puis- 
qu’elle a eu trois éditions, et plus facile à rencontrer que celle de 
Camus, extraordinairement rare. 

Mais tandis que la retraite de Camus se basait sur un des supplé- 
ments, celle du dominicain est fondée sur le corps même du petit livret. 
La véritable voie pour arriver bientôt à la plus haute perfection par les 
exercices de dix jours, tel est le titre que le P. Archange Gabriel de 
l’Annonciation, O. P., donne à cette retraite qu’il a publiée à Avignon 
en 1685, neuf ans après la mort du P. Antoine, « non sans y faire des 
changements considérables (99) ». Grâce au P. Potton, nous pouvons 
la lire aujourd’hui dans son texte original ou à peu près (100). 

Les trois méditations du 1° jour sont des méditations d’introduc- 
tion, qui n'ont rien à voir avec le Breve compendio : 1. De ce que 
Notre-Dame est notre Mère. 2. De ce que Notre-Dame est notre avo- 
cate. 3. De ce que Notre-Dame doit être la directrice de notre âme. 
Elles témoignent seulement de la dévotion très tendre de l’auteur à 
la Sainte Vierge. Tous les enseignements de cette retraite sont mis 
dans la bouche de Marie, Mais dès le deuxième jour, c’est l’Abrégé 
qui est mis à contribution. La 3° méditation du 1°’ jour se terminait 
ainsi : « Voici, mon enfant, la vertu que je veux t'enseigner dans cette 
retraite : je veux t’apprendre les fondements de la perfection, ses de- 
grés et son sommet et de quelle manière Dieu opère lui-même dans 


1 


(98) BossueT, Correspondance, édit, Urbain et Levesque, t. V, p. 296. 
Lettre à Mme d’Albert,15 janvier 1693. On trouvera là, dans les notes, toute 
une bibliographie sur Antoine du Saint-Sacrement. Antoine Le Quieu, né 
à Paris le 23 février 1601, entré en religion le 18 juillet 1622, un des 
grands missionnaires du XVIIe siècle (il a pris part aux missions 
bretonnes avec le P. Maunoir), fondateur des sœurs du Saint-Sacrement, 
est mort le 7 octobre 1676, au couvent de Cadenet. Cf. A. TouroN, His- 
toire des Hommes illustres de l’ordre de Saint-Dominique, Paris, 1749, 
t. V, pp. 513 et svv. 

(99) Elle est rééditée par le P. Ambroise Potton : Œuvres choisies du 
V. P. Antoine du T.-S. Sacrement, Paris, 1864, p. 109-242 ; 2e édit., 1894, 
d’après le manuscrit autographe qui se trouve à la Bibliothèque d’Avi- 
gnon. Le titre, qui seul n’est pas de la main du P. Antoine, est différent 
du titre imprimé « Exercices de dix jours pour acquérir la parfaite abné- 
gation ». 

(100) Le P. A. Potton s'est permis lui aussi des changements. Il écrit 
à la fin de son introduction : « Nulle part, nous n’avons modifié d’une 
manière importante les ouvrages de notre auteur. Le plan, les chapitres, 
les divisions, tout a été conservé, à peu de chose près, intégralement. Les 
remaniements que nous avons cru devoir faire, touchant ces points, sont 
très légers. Pour le style et pour les expressions, les changements sont 
un peu plus considérables » 1. c., p. 107. 
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l’âme les actes de la vertu, ce qui est le point le plus élevé dans le 
chemin du ciel ». C’est le plan de toute la retraite. « Maïs avant tout 
cela, je veux t’enseigner trois choses, nécessaires pour disposer ton 
âme à cette haute perfection ». C’est le sommaire des méditations du 
2° jour, dont le dessin est pris au chapitre 1° de l’Abrégé : «1. Du 
grand désir de la perfection ; 2. qu'il ne faut pas rechercher ses pe- 
tites satisfactions ; 3. de ne commettre aucune imperfection volon- 
taire ». La retraite va désormais suivre jusqu’au bout l’Abrégé avec 
une concordance remarquable. 

Les méditations du 3° jour s’inspirent du 2° chapitre : « Après ces 
trois premières dispositions, voici maintenant les fondements de 
cette haute perfection » : « 1. Que Dieu est tout et que les créatures 
ne sont rien... 2. Le tout de l’âme, c'est Dieu. 3. Que les créatures 
ne sont rien ». 

Les méditations du 4° jour viennent du 3° chapitre : « 1. De se 
croire un néant. 2. De se croire pire que la boue. 3. De se croire le 
plus grand pécheur du monde ». On reconnaît les trois premières des 
quatre marches que donne l’Abrégé pour arriver par la connaissance 
à l’anéantissement de soy-mesme : 


« La première marche, c'est que l’âme connaisse son néant; car 
elle a été créée de rien et retournerait dans le néant si Dieu cessait de 
la conserver... La seconde marche est de s’estimer en suite de cette 
connaissance la créature du monde la plus vile et la plus inutile ; 
plus vile que la poussière, que la boue, que l’apostume d’un ulcère… 
La troisième marche est de se croirele plus grand pécheur qui soit 
sous le ciel... (tor) ». 


Les méditations du 5° jour : « 1. De se regarder comme la cause 
de tous les maux. 2. De rejeter toutes les louanges et tous les hon- 
neurs. 3. De recevoir tous les mépris et toutes les injures », sont les 
marches suivantes du premier degré de l’Abrégé. 

Le 6° jour continue : « 1. De choisir pour soi toujours le pire. 
2. D’être content quand on est privé des créatures. 3. D’aimer à être 
privé des consolations spirituelles ». De ces trois méditations, la pre- 
mière vient du 3° chapitre de l’Abrégé, la seconde renferme toute la 
doctrine du 4° chapitre (1° degré), la troisième, celle du 5° chapitre 
de l’Abrégé (2° degré). 

Le 7° jour poursuit la marche ascendante : « 1. Etre content de se 
voir privé des lumières extraordinaires (3° degré, ch. 6). 2. Etre con- 
tent quand on est privé de l'effet des bons désirs que l’on a pour la 
plus haute vertu et pour la gloire de Dieu (4° degré, ch. 7). 8. Etre 
content de se voir attaqué par mille tentations diverses (6° degré, 
Ch. 8) ». 


(101) Abrégé de la l'erfection, ch, I, tr. Bussières, p. 153-154. 


‘3. 
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Le P. Antoine Le Quieu suit du reste jusqu’au bout l'Abrégé. II 
suffit d'indiquer la référence de chaque méditation. Huitième jour : 
« 1. Etre content quand on est privé de la paix de ia vertu par les 
peines intérieures (6e degré, ch. 9). 2. Etre content de se voir privé 
des actes de la vertu par l'impuissance d’agir (2° état, ch. 10). 8. Etre 
content de se voir dépouillé de la facilité de produire les actes de 
patience (2° état, ch. 10. tr. Bussières. p. 114). 

Neuvième jour : « 1. Comment la volonté essentielle de Dieu 
vient en l'âme et y opère, la volonté créée étant toute anéantie (3° état, 
ch. 11). 2. Qu'il faut anéantir tous les actes et toutes les grâces que 
l’âme a dans cet état, en tant qu'elle peut y être attachée (application 
de la doctrine générale de l’Abrégé au 3° et dernier état). 3. Qu’il faut 
regarder la gloire de Dieu plus que toute autre chose (ibid.). 

Dixième jour : « r. Des trois manières par lesquelles Dieu conduit 
à cette haute perfection (résumé de l’Abrégé). 2 D’accepter la souf- 
france dans l’impuissance d'agir et dans les tentations (ch. 9 et 10). 
3. Etre content de s'occuper à faire des actes qui n’ont pas grande 
apparence. (Reprise sous une forme particulière de tout l’Abrégé) ». 

Après le dixième jour. Dernière méditation « que cette voie est 
beaucoup plus élevée que l’extase de l'entendement ». Cette dernière 
méditation ne fait que développer une idée qui revient plusieurs fois 
dans l’A brégé : la supériorité de la conformité de volonté avec Dieu 
sur les extases de l’entendement (ch. 10 et ch. 2). 

Cet accord établi entre la Retraile du P. Antoine et l’Abrégé, je 
n’oserais pas écrire avec le P. Potton : « Sans doute le P. Antoine 
expose ici dans ces austères méditations, sa propre vie et la route par 
laquelle Dieu l’a conduit à la perfection... (102) », 

Pour donner un exemple, il y a quelque intérêt à montrer la par- 
faite similitude dans le deuxième état entre la Retraite du P. Antoine 
du T. S. Sacrement et l'Abrégé : 


VIIIs jour, 2° méditation 


«... Que fait cette bonté sans 
mesure ? Elle veut que l’âme qui 
a passé par les tentations, les 
ennuis et les ténèbres, soit ré- 
duite encore à cette extrémité de 
ne pouvoir faire aucun acte de 
vertu, d’êtreimpuissante à aimer, 


Abrégé, ch. X 


@&... Quand Dieu trouve une 
âme disposée à cette sublime élé- 
vation et préparée par les dépouil- 
lements que j'ai marqués..., alors 
se retirant de cette âme peu à peu 
il luy ôte la puissance de faire ces 
actes de vertu... même se voulant 


(102) Œuvres choisies. .., p.157, note. Nulle part le P. Antoine n’a 
cité expressément l’Abrégé, nulle part il ne s’y est référé. Jamais, du 
reste, il n’a songé à la publication de sa Retraite, 
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à louer Dieu, à leremercier à se 
réjouir de sa Providence. 

Et que doit faire alors cette 
pauvre âme délaissée? Dans son 
abandon, elle doit être comme la 
brebis qui se laisse dépouiller de 
sa laine sans se plaindre. Je veux 
dire qu’elle doit se laisser dé- 
pouiller des actes de vertu sans 
se plaindre, avouant qu'elle mé- 
rite ce châtiment puisqu'elle est 
un néant et une grande péche- 
resse. 

… Elle doit demeurer en re- 
pos, se laissant conduire par 


contraindre, elle ne peut produire 
aucun acte de vertu ny de remer- 
ciement à Dieu, ny de force. 

.… L'âme... demeure dans un 
certain repos ou vie passive, lais- 
sant faire à Dieu tout ce qui luy 
plait; comme ferait un petit 
agneau entre les mains de celuy 
qui lui lond la luine. 

.… Que par un profond anéan- 
tissement elle s’abaisse, qu’elle 
reconnaisse son néant, qu'elle 
est vile, pleine de péchez et par 
conséquent, qu'elle est indigne 
de tout acte de vertu... » 


Dieu comme il lui plaît. 
C'est là un repos passif... » 


Sur l’union à Dieu, les expressions du P. Antoine sont très fortes. 
Le P. A. Potton dit bien qu «on ne peut les prendre en toute ri- 
gueur ». Avec un peu de bonne volonté, il est facile d'interpréter bé. 
nignement les lignes suivantes : 


... € Belle âme, réjouis-toi. Bientôt tu te verras la chère épouse 
du grand Roi ; tu te verras, non pas une même chair avec ton époux, 
mais une même volonté avec lui : non par l’union de ta volonté avec 
la sienne, car cette union empêche l’unité : mais par l’anéantisse- 
ment de ta volonté. N'ayant pas de volonté propre, tu auras celle de 
ton Epoux ; et ainsi, étant une avec lui par l'unité de volonté, tu seras 
sa chère et unique bien-aimée, pour tout dire tu seras Lui-MÊME ». 


Une interprétation favorable est possible tout le temps qu'il ne 
s’agit que de l’union des volontés : rien n’oblige du reste à prendre 
absolument les paroles du P. Antoine : 


« Dieu et toi, vous serez il est vrai deux personnes, mais une 
seule volonté. Mon enfant, Dieu et toi, vous serez un, non par l'unité 
de personne, comme le Verbe divin et l'Humanité de Jésus, mais 
étant deux personnes, vous serez UN par la volonté, une volonté en 
deux personnes... » 


Voici qui est plus rude : 


.... € Par notre pratique, l'âme aime avec la volonté essentielle de 
Dieu ; elle aime Dieu, non comme unie à cette majesté tout aimable, 
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mais comme une même chose avec elle ; ce n’est pas l’âme qui aime, 
mais Dieu qui aime et sa volonté (103 ». 


L'âme « une même chose » avec Dieu, on ne peut guère pousser 
plus loin l'identification. 

Le P. Antoine s'explique ailleurs plus exactement et avec plus de 
nuances : 


.… € Dieu fait... en cette âme de très puissantes merveilles. Il la 
transforme et la déifie de plus en plus; en lui ôtant le créé, il lui fait 
part de sa Béatitude, de son Repos, de sa Paix et de tout Lui-même ; 
de sorte que l’âme ne se souvenant que de Dieu, Dieu de son côté 
semble ne se souvenir que de l'âme ; et l’âme s’anéantissant pour 
faire que Dieu soit comme son Tout unique, Dieu semble s’anéantir 
pour faire que l’âme soit comme son tout. L'âme s’oubliant pour se 
souvenir de Dieu seul, Dieu s'oublie en quelque sorte pour avoir sou- 
venance de cette âme, qu'il ne considère plus comme sa créature, 
mais comme Lui-même (104) ». 


Sur l’anéantissement, la Retraite va beaucoup plus loin que 
l'Abrégé. Mais comme dans l’Abrégé, l'anéantissement ne signifie 
pas autre chose que le détachement de l'amour-propre. 


. « Ne manque pas d’anéantir continuellement les actes que tu 
fais en l’anéantissant.. Il faut anéantir même ce dernier anéantisse- 
ment : car le remède même peut être regardé comme un bien propre, 
en tant qu'il est très bon et très parfait, et ainsi la propriété peut s’y 
glisser. Tu dois donc l’anéantir lui-même. Il faut encore anéantir sa 
propre essence ; et en un mot, il faut t’occuper perpétuellement à 
anéantir tout ce qui n’est point Dieu en toi ; afin que Dieu voyant ta 
fidélité, et considérant que tu chasses hors de toi tout ce qui voudrait 
loger avec sa Majesté dans ton âme, prenne ses délices en toi et soit 
forcé par son saint amour, de ne pas te laisser (105). 


Le P. A. Potton ne fait aucune difficulté pour reconnaître dans 
les expressions du P. Antoine des exagérations et des obscurités, et il 
les corrige dans ses notes. 

Le P. Antoine écrit par exemple : 


« Souviens-toi donc que pour être semblable à Dieu, il faut ôter 
de toi toutes les créatures et toi-même ; et alors, Dieu ne trouvant 


(103) Dernière méditation, p. 240. Sur le mème point de la déification, 
l’Abrégé est lui aussi très nettement exagéré, qui parle « d'identification 
réelle et totale » de la volonté humaine avec celle de Dieu. 

(104) IXe jour, 8° méditation, p. 213. 

(105) IX° jour, 2 méditation, p. 207. Les notes explicatives du P. Pot- 
ton, dont je ne dis rien ici, m’aideront plus d’une fois quand je voudrai 
plus tard porter un jugement sur la doctrine de l’Abrégé. 
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plus d'empêchement viendra en toi ette tranformera en lui. Il fera 
tes actions pour toi et sera en toi toutes choses (106) ». à 


Sur quoi le P. À. Polton note immédiatement : 


« Même dans l’état de la plus haute perfection, l'âme a toujours 
des actions créées qui sont à elle et qui sont la source de ses mérites. 
Nous expliquerons plus loin de quelle manière il faut entendre ces 
paroles et d’autres semblables, de peur que quelque âme inexpé- 


rimentée et moins éclairée n’y trouve un prétexte à l'illusion (107) ». 


L'explication ne tardera pas. Elle sera provoquée par une expres- 
sion plus forte encore sur l’anéantissement : 


« Je t’ai dit que la perfection consiste à être semblable à Dieu; et 
cette ressemblance ne peut être accomplie en toi tant qu'il s’y trouve 
quelque chose de créé (108) ». 


Il est impossible de prendre à la lettre le P. Antoine. Le P. Potton 
en fait justement la remarque : : 


« I ne s’agit pas ici, très évidemment, de faire disparaitre les actes 
propres de i’âme, mais bien de la dépouiller de toute attache per- 
verse aux créatures et de souinettre entièrement ses facultés à l’action 
de la grâce divine, afin que Dieu règne pleinement en elle. Prendre 
dans un sens absolu les paroles du P. Antoine, ce serait lui imputer 
sans raison une manifeste absurdité... (109) ». 


Les points sur lesquels portent les explications du P. Pottonet ses 
atténuations sont exactement ceux qui dans l’Abrégé appelleraient 
des correctifs. 

À propos de la recommandation que fait à l'âme le P. Antoine 
de se priver des lumières extraordinaires, le P. A. Potton note : 


« Non point sans doute cn négligeant de t'en servir pour ton avan- 
cement ou en repoussant les grâces que Dieu te fait; mais en n’y met- 
tant point ton cœur, en ne t'y attachant point, en étant dans la dispo- 
sition de les perdre sans trouble si Dieu les retire, en les mettant 
bien au-dessous de la sainte volonté de Dieu comme tous l5s saints 
ont fait en de pareilles circonstances ». 


Et encore : 

« En y renonçant par un acte intérieur, en ne s’y attachant point, 
(106) IILe jour, 2° méditation. 

(107) L. c.. p. 136, note 2. 


(108) VI: jour, {re méditation. 
(109) L. c., p. 168, note 2. 
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en se voyant trop honorée par des dons qu’elle ne pense pas mériter. 
Tel est le sens de ces paroles, et on ne peut leur en donner un autre 
qui soit raisonnable : car comment se priver efficacement et effective- 
ment des dons que Dieu fait à l'âme? On ne peut les faire disparaître 
à volonté. Le péché, il est vrai, les chasserait : mais bien certaine- 
ment, ce n’est pas le péché que conseillera le P. Antoine (110) ». 


Au sujet du désir de la perfection que le P. Antoine recommande 
d'anéantir comme tout le créé et sur lequel il dit encore, dans le mé- 
me esprit que l’Abrégé : « Tu dois être content que Dieu ne te donne 
pas l’accomplissement de ton désir ct te laisse en arrière. Tu dois te 
contenter de Dieu et de sa sainte volonté », le P. A. Potton opine avec 
sagesse : 


L 


« ... La distinction entre l’absence de vertu qu'il faut déplorer et 
l'humiliation de cette absence qu'il faut aimer est trop subtile et trop 
élevée pour le commun des chrétiens (111). 


Touchant le troisième état, où l'âme est «non seulement sans 
force pour produire des actes de vertu mais encore sans force pour 
accepter cette privation », une note très judicieuse prévient le lecteur 
qu'il ne s’agit point d’un cas ordinaire ou fréquent : 


Il ne s’agit pas ici de la conduite à tenir dans les circonstances 
ordinaires de la vie spirituelle ; il s’agit d’une épreuve extréme dans 
laquelle Dieu met l'âme pour un temps, ordinairement assez 
court (112) ». 


Enfin, le P. Antoine a exagéré la déification de l’âme, toujours en 
suivant l’Abrégé. Il écrivait dans la dernière de ses méditations : 
« Dans notre pratique, l’âme est non seulement élevée en Dieu, mais 
anéantie dans Dieu, en tout ce qu’elle est et peut avoir. Elle est divi- 
nisée, non par l’union, mais par l'unité ». Le P. A. Potton rectifie : 


« Ce que le Père Antoine appelle ici unilé n'est qu'une union d'un 
caractère plus intime... Ilest en effet absolument impossible pour les 
raisons que nous avons données que la volonté essentielle de Dieu 
tienne la place, à strictement parler, de la volonté humaine et créée. Il 


(110) Jbid., p. 176, note 1 ; p. 178, note 2. 

(411) Zbid., p. 181, note 1. 

(412) 1bid,, p. 197, note 1 ; cf. p. 222, note 1 : « N'oublions pas qu'il 
s’agit ici, non de l’état normal de l’ame qui tend à la perfection, mais 
comme tout l'indique très clairement de l’état exceptionnel d’une âme 
réduite à la dernière impuissance d’agir, par une conduite particulière de 
Dieu ». Il faut bien dire que dans le texte mème du P. Antoine la chose n’est 
. pas si claire et que c’est la note seule du P. Potton qui nous avertit sage- 
ment de regarder cet état comme exceptionnel. 


REV. D'A8C, ET DE MYST., XIII, Juillet 1932 18 


274 M. VILLER 


faut donc interpréter les paroles du Père Anloine de façon à leur 
donner un sens raisonnable... (113) ». 


sl 


C’est de la même façon ou à peu près que Camus expliquait et 
glosait l’A brégé. 


6. — LA VOIE MYSTIQUE ORDINAIRE ET LE P. SURIN. 


Jean-Joseph Surin, le meilleur disciple du P. Louis Lallemant au 
troisième an de Rouen, selon la parole du P. Champion, est, nous 
l’avons vu, un des auteurs spirituels du XVII: siècle qui citent expres- 
sément l’Abrégé de la Perfection, et le rangent parmi les plus pré- 
cieux livres de théologie mystique. Pour Surin, l'Abrégé est avec 
l’Institution de Blosius, avec l’Institution attribuée à Tauler et l’Zmila- 
talion de Jésus-Christ un de ces rares ouvrages qui nous enseignent 
« les actes intérieurs les plus délicats et les plus relevez que l’âme 
produit coopérant aux communications de Dieu », « les pratiques se- 
crètes et profondes de la vie intérieure... le parfait dégagement de 
soi-même, l’'anéantissement intérieur, le simple recueillement d’es- 
prit, à mourir de ses propres opérations, à marcher dans la nudité de 
la foy ; à suivre les routes du pur amour ». L’auteur du petit livret 
est regardé comme un des « maîtres de la science des choses mysti- 
ques (114) ». 

La distinction qui plusieurs fois revient sous la plume de Surin, 
entre la voie mystique ordinaire et la voie mystique extraordinaire, 
l’insistance qu’il met à ne décrire que « la voye mystique commune 
aux âmes qui sont attirées à la perfection.,. », « la voie intérieure » à 
laquelle «tout le monde, peut espérer » semble venir de l'Abrégé de 
l1 Perfection (115). 

Surin dit ailleurs, toujours dans le même sens, que « la vocation 
ordinaire ne va pas toujours à des extases, à des visions, à des révé- 


(113) Zbid., p. 231, note 1. 

(114) Dialogues spirituels, Nantes, 1700, t. I, 1. V,ch. IV, De lu 
science des choses mystiques, pp. 324 et 395, 

(115) Dialogues spirituels, t. II, 1 IV, ch. VII, De la voye intérieure 
et mystique, pp. 236-243, Paris, 1704. On sait que l’Abrégé « ne parle pas 
de cette déification mystique qui se fait par le moyen des ravissements 
et des élévations d’esprit pour que peu de gens y arrivent et qu’elle est 
sujette à mille illusions, mais... d’une transformation réelle et solide 
que tous peuvent acquérir par une volonté entièrement conforme et 
comme transformée en la volonté de Dieu et en un parfait amour, lequel 
nous force efficacement et doucement à faire toutes choses pour Dieu et 
par sa grà’e quand même nous serions privez de toutes les lumières 
extraordinaires ». Abrégé de la Perfection, ch. I, tr. Bussières, p. 151. 
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lations et aux autres effets surnaturels ». Extases et visions, c’est la 
voie mystique extraordinaire. « Mais elle mène à une éminente parti- 
cipation de la bonté de Dieu et à une vie surnaturelle dans la voye 
de la foy, selon que notre Sauveur la promet à ses disciples (116) ». 
C’est la voie mystique ordinaire. 

Surin n'est pas le seul sans doute à avoir pris à l’Abrégé cette 
conception de la voie mystique ordinaire. À en croire saint Alphonse 
de Liguori (117), « le cardinal Petrucci enseigne que l’âme peut, sans 
la contemplation infuse et par la grâce ordinaire, parvenir à l’anéan- 
tissement de sa propre volonté et à sa transformation en Dieu, en ne 
voulant rien autre chose que ce que Dieu veut ». 

Les degrés de la parfaite nudité d’esprit » telle que la décrit Surin, 
au tome troisième des Dialogues, ont beaucoup d’analogie avec les 
divers degrés du dépouillement tels qu'ils se rencontrent aux chapi- 
tres quatrième, cinquième et sixième de l’Abrégé : 


« Le 1°" est de se dépouiller de l'affection aux biens, aux emplois, 
aux personnes, et généralement à toutes les choses extérieures, autant 
qu'il est possible, ne tenant à quoi que ce soit et n’aimant rien avec 
attachement. 

Le 2° de renoncer aux satisfactions des sens et de l'esprit, à sa 
propre volonté et à son jugement propre pour le soumettre aux su- 
périeurs légitimes et se rendre de bonne foi à leurs décisions. 

Le 3° de se dégager du goût, des douceurs et des consolations 
intérieures et des objets extérieurs qui peuvent servir à exciter la dé- 
votion sensible sinon en tant qu'ils peuvent nous aider à tout ce que 
nous venons de dire et nous unir davantage à Dieu. 

Le 4° enfin, est de se dénuer d’une certaine affection secrète qu’on a 
naturellement pour les conduites de Dieu extraordinaires, sous divers 
prétextes spéciaux, n'en voulant que selon les desseins et le bon plai- 
sir de Dieu, sans s'arrêter à les considérer dans soy-même, sans les 
ambitionner, sans s'y complaire et sans y prendre trop d’ap- 
puy (118) ». 

N'est-ce point encore à l’Abrégé que Surin emprunte trois des 
termes ordinaires de son vocabulaire mystique : conformité, unifor- 
mité, déiformité ? Les définitions qu'il en donne sont tout à fait d’ac- 


(416) Dialogues spirituels, t. II, 1. III, ch. V, Eclaircissement sur la 
théologie mystique, p.159, Paris, 1709. 

(117) Praxis Confessarüi, n° 136 : « Cardinalis Petruccius inquit quod 
absque contemplatione infusa recte quidem possit anima beneficio gratiae 
ordinariae pervenire ad annihilationem propriae voluntatis et adeam trans- 
formandam in Deum, nihil aliud volendo quam voluntatem Dei ». Il est 
possible que Petrucci se soit inspiré ailleurs de l’Abrégé. Il nulla delia 
creatura el tutto di Dio rappelle une idée favorite d'Isabelle Bellinzaga. 

(118) Dialogues spiriluels, t. IX, 1. IL, ch. I. De la parfaite nudité 
d’esprit. pp. 64-68. 
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cord avec celles qui sont dans la pratique de la perfection intérieure, 
un des suppléments du petit livre milanais (119). 


7. — La ViTA DIVINA RITROUATA FRA TERMINI DEL TuTTo 
E DEL NULLA. 


Joseph de Camillis, ancien élève du collège grec de Rome et pro- 
cureur des Basiliens Ruthènes (+ 1706) n’a voulu emprunter à 
l'Abrégé de la Perfection que le premier état ou les six premiers de- 
grés (120) : « J'ai. . choisi de traiter, nous dit-il dans sa préface, la 
matière la plus sublime qui se puisse trouver dans la vie spirituelle, 
à savoir cette perfection chrétienne qui fait anéantir l’âme en elle- 
même et la transforme en Dieu par le moyen d’une très profonde hu- 
milité, en se considérant soi-même et en considérant Dieu : et d’une 
si parfaite conformité à la volonté divine qu’elle arrive à devenir com- 
me une déiformité... ». Les mots peuvent très exactement résumer 
l’Abrégé. Du livre d'Isabelle Bellinzaga notre basilien non seulement 
s'inspire et prend le vocabulaire, mais il transcrit des pages entières. 
C’est en vain qu’il écrit que celui qui désire une voie plus courte 
prenne pour guide le précieux livret de la Perfection chrétienne du 
P. A. Gagliardi », les détours de la route par laquelle il chemine 
laissent sans cesse entrevoir à faible distance le sentier plus direct 
dont il dit s’écarter, parce que celui-ci ne lui agrée plus comme au- 
trefois (121). 


(119) Les Fondements de la Vie Spirituelle, 1. V, ch. II, édition Ca- 
vallera, Paris, Spes, 1936, pp. 251-253. Cf. Catéchisme spirituel, t. 1, 
partie IT, ch. VIIT. De l’heureux état de l’âme fondée en l’acquiescement 
au bon plaisir de Dieu, 2e éd., Paris, 1669. p. 311. On retrouve ces mêmes 
termes dans LAURENT DE Paris, Le palais de l’amour divin. Paris, 1614, 
ch. 160, p, 563 ; dans Josepx pe Camizuis, La Vita divina ritrovata fra 
termint del tutio e del nulla, Rome, 1677, p. 409. 

(120) La Vita divina ritrovata fra termint del lutio e del nulla..., 
Rome, per il Lazzari Varese, 1677, p. 401. Le passage a été cité par don 
G. de Luca, RAM, 1931, p. 151. Dom G. de Luca a donné, au méme en- 
droit, quelques précisions essentielles sur la vie de Jean (Joseph est son 
nom de religion) de Camillis, mort en 1706 évèque de Munkacz, dans la 
Russie subcarpathique, d'après un article d'E, Legrand, Revue de l ’Ori- 
ent chrétien, t. IV, 1899, p. 38-67. On trouvera d’autres détails sur lui 
dans N. Nilles, Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae orientalis 
Ferre coronae S. Stephani, Œniponte, t. Il, 1885, p. 855-865 et 725- 

(21) « E se la desiderassi piu corta piglia per guida il pretioso li- 
bretto della Perfettione Cristiana del P. Achille Gagliardi ; perche esso 
ti condurrà per la scortatora, nuda per, e priva d'ogn’ apparato : E quello 
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Il faut noter, dès l'abord, une observation importante que J. de 
Camillis, à l'exemple de Bérulle, adresse à son lecteur : 


« .… Ce petit livre n’est pas fait pour tout le monde, mais pour des 
personnes déjà avancées en vertu. Si un commençant voulait s’en 
servir pour arriver à la perfection, il ferait un vol comme celui d’Icare 
qui, n'ayant pas les ailes proportionnées à son dessein, au lieu d’at- 
teindre la sphére du soleil, abattu par la chaleur trop forte de ses 
rayons, fut précipité au fond de la mer. On suppose donc ici que 
l'âme qui veut atteindre cette perfection, non seulement soit sortie 
de la voie purgative qui est celle de ceux qui commencent à servir 
Dieu, mais qu’eile soit introduite assez avant dans les choses de l’es- 
prit, qu'elle ait dompté ses passions par des pénitences, des austé- 
rités, des jeûnes et autres moyens qui sont indiqués dans un très 
grand nombre d’autres livres spirituels, qu'elle soit exercée déjà 
dans les vertus morales, qu’elle soit parfaitement libre et préparée 
pour le pur service de Dieu (122) ». 


Le début du livre de J. de Camillis n’est qu'une copie à peine dé- 
guisée du Breve compendio : 


Des dispositions nécessaires 
pour acquérir la perfeclion. 
Pour acquérir la perfection, il 


Di quel che si deve presup- 
porre. 
«E primieramente necessa- 


rio à chi vuol attendere, ed arri- 
vare alla cima di questa perfet- 
tione un desiderio risoluto ed 
efficace di volervi attendere da 
dovero ed haverla per scopo di 
tutte le sue attioni. 

2. Cheil desiderio ed amore 
di essa l’habbia indotto, à in- 


duca à darsi alla mortificatione 


de suoi sentimenti e passioni 
procurando col vincere le loro 
repugnanze acquistarne pieno do- 
minio : E sopra tutto alla morti- 
ficatione ed annegatione della 
volontà e giudicio proprio sotto 
una santa ubbidienza e pieno 
indirizzo di tutt” il suo interno al 
suo superiore à padre spirituale. 


faut en premier lieu former un 
propos inviolable et une cons- 
tante résolution de travailler à 
l’acquérir comme le but et la fin 
prochaine de toutes les actions 
de sa vie. 

De la résolution, il faut pas- 
ser au désir, mais à un désir fort, 
ardent et efficace, qui déjà ayt 
produit dans l'âme quelques 
effets, comme ‘de l’avoir portée à 
la mortification de ses sens et de 
ses passions, l’élevant sur la re- 
bellion de la chair et sur la sienne 
propre. En suite de quoy, l'âme 
aura commencé à mettre sous le 
joug de l’obéissance sa propre 
volonté et son jugement, voulant 
en tout ce qui concerne sa con- 
duite, dépendre des ordres pré- 


serviva anche a me per-guida al principio ; ma poi non restando l’Animo 
mio con esso pienamente soddisfatto, risolsi pigliar quest’altra strada 
piu confacevole al proprio genio ». Avant-dernière page de la préface, 


(122) Préface, dernière page. 
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3. Che insieme si sia dalto 
all acquisto delle virtü, secondo 
l’occasioni di quelle, à in altro 
modo e massimamente della 
carità di Dio, e del Prossimo. 
E queste procuri con ogni dili- 
genza acquislare . . . 

6. Che almeno sia arrivato 
ad una risolutione ferma, di 
voler pi tosto la morte, anzi 
mille morti, se fossero possibili, 
che offender Dio, benche venial- 
mente, d commelter un minimo 
diffetto contra la perfettione : 
Di modo che i diffetti e peccati 
che commette, sieno per mera 
fragilità.… » 


J, DE CAMILLIS, p. 1-3. 


cis de son directeur ou de son 
supérieur. 


Il faut après que tout de bon 


et sérieusement elle se soit em- 
ployée à la pratique des vertus, 
surtout à l'amour de Jésus et à 
celui du prochain ; non pas légè- 
rement, mais avec tout le soin et 
la diligence qu’elle aura pu. 


Et pour établir en elle ces dis- 
positions, il faut quelle fasse 
cette courageuse résolution, de 
vouloir mourir, plutôt que de 
commettre aucun péché, même 
véniel. 11 faut même que sa réso- 
lution s’étende sur les plus peti- 
tes fautes, qui seraient contre la 
perfection qu’elle désire ; en sorte 
que les péchez où elle tombera, 
ne soient pas volontaires, mais 
de pure fragilité... » 

Abrégé de la perfection, 

tr. BUSStERES, ch. 1. 


Ainsi du chapitre [°° de l'Abrégé, J. de Camillis reprend deux pa- 
ges sur trois, et la page qu’il ajoute n’est point sans allusion à celle 


qu'il n’a point transcrite. 


Les deux principes, fondements de la perfection chrétienne, sont 
énoncés de la même façon, encore que l'ordre en soit interverti : 


« Tutta questa sublime ed 
eccellentissima Perfettione della 
quale habbiamo da ragionare, si 
fonda in due principii. Primo 
nella cognitione di Dio, dalla 
quale ne derivi una somma ed 
altissima stima di esso ; secondo 
nella cognitione di te, dalla quale 
nasca un vilissimo et bassissimo 
concetto del tuo essere e potere ». 


J. DE CAMILLIS, p. 4. | 


«Tout ce merveilleux édifice 
de la très haute et sublime per- 


fection chrétienne est élevé sur 


deux principes. 

Le premier principe est un 
mépris effectif de tout ce qui est 
créé et surtout de soy-même... 
Le second principe est d’avoir 
une très grande estime de 
Dieu...» 


Abrégé de la perfection, ch. 2. 


Toute la première partie de la Vita divina sera le commentaire de 
ces deux principes, une considération détaillée de la grandeur de 
Dieu et de la bassesse de l’homme, en cent pages. 


Le résultat ce sera la pratique de l’anéantissement, de l'humilité 
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et du mépris de soi-même, et ici encore il y a plus d’une coïncidence 
entre J. de Camillis et son modèle (123). 

Notre basilien naturellement développe : si les idées de l’'Abrégé 
restent le fil directeur et comme l’ossature de son ouvrage, bien d’au- 
tres réminiscences s’y mêlent. J. de Camillis se souvient par exemple 
d’avoir fait la méditation fondamentale de saint Ignace et une phrase 
lui revient du livre des Exercices Spirituels qu’il a eu sûrement entre 
les mains : 


. (Cosi non desiderar più .… © ita ut (quo in nobis est) 
tosto la vita che la morte; la non quaeramus sanitatem magis 
sanità che la malatia ; le richesse  quam aegritudinem ; neque divi- 
che la povertà... » tias paupertati, honorem con- 

J. DE CaMizurs, p. 138. temptui, vitam longam brevi 
praeferamus »… 


S. IGNAGE, Exercitia Spiritua- 
lia, Fundamentum, n° 23. 


Avec l'indifférence dont il est question, nous ne sommes encore 
qu'au premier degré de l’Abrégé. | 

C’est par le dépouillement des consolations, qui forme le second 
degré, que J. de Camillis commence la seconde partie de son traité. 
A quelques lignes près, tout le cinquième chapitre de l’Abrégé est 
transcrit et glosé. Mais sur un point la doctrine est sensiblement 
atténuée. L’Abrégé recommandait à celui qui est privé de consola- 
tions de s’en « beaucoup réjouir, comme d’une faveur insigne ». J. de 
Camillis ne va point jusque là : il exhorte seulement « à ne point 
s’affliger et à ne se point troubler » (124). 

On peut dire que les six degrés du premier état de l’Abrégé sont 
passés tout entiers dans le livre du basilien, développés, commentés, 
enrichis de remarques et d’annotations, mais sans changements subs- 
tantiels. L’ordre même du petit livret est à peu près respecté. 

Les additions évidemment sont considérables. Ainsi à propos du 
5° degré, de la conformité dans les tentations, J. de Camillis a intro- 
duit de très longs développements : « Motifs pour lesquels l’âme ne 
doit pas s'inquiéter des tentations et travaux qui l’assaillent » (p. 223- 
277); « Moyens de vaincre les tentations » (p. 277-309). Mais le plan 
reste celui de l’Abrégé. Pour bien montrer qu'il reste fidèle à 
son modèle, J. de Camillis donne un résumé très complet du 


(123) Nous pourrions sans difficulté en face des pages de l’Abrégé 
entasser des pages du traité della Vita divina. Mais à quoi bon multiplier 
les rapprochements quand les emprunts apparaissent évidents au premier 
coup d'œil. 

(42% « E se non le hai, non ti turbare ne ti affligere punto » (Della 
Vita divina, p.198, 
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premier état de l’Abrégé : « Précis de la vie divine, extrait du Com- 


pendio della Perfettione christiana du P. Achille Gagliardi, dont nous 


avons très longuement traité dans cette seconde partie (125)» qu'il 
fait suivre d’un très long extrait, tiré du supplément : « Pratique de 
la Perfection intérieure (126) ». 


Avec ces éléments pris à l’Abrégé, il compose un autre « Précis de 
la Perfection » qui lui semble à la fois plus clair et plus simple. Il 
nous faut ici en esquisser les traits principaux. On y verra sans peine 
que J. de Camillis ne répudie aucune des idées de l’Abrégé, encore 
qu’il les place un peu différemment dans sa construction (127). 

Il importe d'abord de poser les deux fondements : une humilité 
profonde qui fait que nous ne nous estimons rien, moins que la 
fange et pires que tous, le démon y compris; une conception de 
Dieu très élevée, obtenue par la considération de ses attributs et des 
signes de son grand amour envers nous, de sorte que nous nous dé- 
fions de nous-mêmes et nous nous confions pleinement à Dieu. 

Toute la perfection chétienne se réduit principalement à trois de- 
grés et quatre états. Les trois degrés sont : 

1° La conformité : laisser tout ce qui n’est pas voulu de Dieu; 
vouloir et faire avec promptitude et allégresse tout et cela seul qui 
est voulu de Dieu. 

2° L'uniformité : faire et vouloir cela uniquement parce que Dieu 
le veut, sans aucune considération d'intérêt temporel ou de mérite 
spirituel. 

3° La déiformité : ne pas vouloir cela avec sa volonté propre, mais 
avec celle de Dieu ; le faire non parce qu’on le veut, mais parce que 
Dieu le veut, comme si l’on n’avait plus de volonté, comme si l’on 
n’était qu’un pur instrument. Ce qui suppose que l’on a fait libre- 
ment cession de son droit, de sa volonté, de sa liberté ; comme si la 
volonté propre était détruite, anéantie, et qu’on y ait substitué celle 
de Dieu. 

Des quatre états, le 1°. — L’âme veut et fait tout et cela seulement 
que Dieu veut, uniquement parce qu’il le veut; laissant d'affection 
et de fait tout ce qu’elle sait ne point plaire à Dieu, et pour ce seul 
motif, ne cherchant qu'à se conformer en tout à la volonté de Dieu. 


(125) « Ristretto della vita divina, estratto dal Compendio della Perfet- 
tione Christiana del Padre Achille Gagliardi, della quale habbiamo in 
questa seconda parte al quanto difusamente trattato », pp. 394-401. 

(126) « Pratica della Perfettione interiore », pp. 402-408. Cette « Pra- 
tique de la Perfection intérieure » occupe dans la traduction de P. Poiret, 
Théologie du cœur, t, 1, les pp. 151-169. Cf, RAM, 1931, p.67, note 31. 

(427) « Altro ristretto », p. 408-493, 
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Et en tout cela, elle sent une grande consolation sensible ou même 
intérieure, la paix, le repos, le bonheur, sans aucune difficulté ni 
tentation, avec une facilité très vive et promptitude pour faire n’im- 
porte quel acte de grande vertu. 

Le 2°. — L'âme veut et fait la même chose, mais sans aucun 
goût et consolation : elle éprouve de très fortes aridités, des distrac- 
tions, des tentations, des délaissements, des mélancolies... contre 
lesquelles elle combat généreusement, avec de multiples actes de 
vertu contraires à ces difficultés et sachant comment il faut combat- 
tre et agir vertueusement de façon à atteindre le bon plaisir de Dieu, 
et en vertu et en mérites. 

Le 3°. — L'âme sent toutes ces difficultés... mais elle ne peut 
faire les actes de vertu qui leur sont opposés, bien qu'elle le voudrait. 
En fait, elle agit vertueusement, elle souffre ces peines avec patience, 
soumission, humilité, conformité au vouloir divin. Mais elle ne le 
sait pas. Elle ne discerne pas clairement si en cela elle opère bien ou 
mal, si elle procure à Dieu plaisir ou déplaisir. En somme elle ne 
peut rien opérer d’actif; mais passivement elle souffre et supporte, 
comme l'agneau à la boucherie, comme les martyrs à leurs poteaux 
acceptaient et souffraient les tourments, sans faire autre chose. 

Il lui reste ceci qu’elle peut se conformer à la volonté de Dieu et 
dire : « Parce que vous le voulez aussi, moi aussi je le veux. Je vous 
consacre ma volonté, afin que, étant toute vôtre, elle ne puisse vouloir 
autre chose que ce qui est voulu par vous ». 

Le 4°. — Comme le 3°, sauf qu'elle ne peut se conformer acti- 
vement à la volonté de Dieu, mais ayant pleinement cédé sa vo- 
lonté, y ayant substitué celle de Dieu, totalement transformée par 
le cœur et l’esprit en Dieu, elle ne peut plus vouloir avec sa propre 
volonté, mais avec celle de Dieu, n'étant plus qu’un instrument entre 

les mains de Dieu. 

Ainsi faisait Notre-Seigneur. Sa volonté humaine très réelle cédait 
complètement à la volonté divine. Ainsi pouvons-nous faire à notre 
tour : il n’est pas nécessaire qu’en nous, réellement, se détruise et s’a- 
néantisse la volonté créée, puisque dans le Christ elle ne s’anéantit 
pas, mais il suffit qu’elle se soumette à la volonté divine au point de 
lui céder la place, de la laisser opérer en nous, d'établir Dieu en nous 
comme le maître auquel tout obéit. 

De cette façon se réalisera pleinement le mot de l’apôtre : « Vivo 
autem jam non ego, vivit vero in me Christus ». Ce n’est pas que 
l’âme ne continuait en lui à exercer sa puissance vitale ou les vertus 
que quotidiennement elle opérait : mais sans aucun égard à ce 
qu'il faisait, il reconnaissait que tout venait de Dieu seul et il attri- 
buait tout au Christ. 

Etat le plus sublime de tous qui transforme l’homme en Dieu. La 
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volonté propre considérée, non pas en tant qu'être et puissance réelle, 
mais en tant qu’elle est une puissance déficiente, la puissance de vou- 
loir ce que Dieu ne veut pas, est, tout à fait librement, détruite et 
anéantie. La volonté humaine se substitue la volonté de Dieu, 
l'homme cède à Dieu la direction de son âme : par une élection libre, 
il supprime sa propriété, c’est-à-dire la volonté d'amour-propre qui 
est comme un intermédiaire qui sépare l’âme de Dieu. Et il arrive à 
un amour si élevé et à une perfection si haute qu’il vient à être une 
même chose avec Dieu, « un istessa cosa con Dio (128) ». 

L'âme ne doit jamais croire qu’elle est arrivée à cet état. Ce serait 
orgueil. Qu'elle continue à s’abaisser, à sc purifier des moindres dé- 
fauts, à exercer toutes les vertus, tout en priant Dieu de la faire arri- 
ver au terme, 


La seconde partie de la Vita divina se termine sur une dis- 
sertation : « Comment il faut reconnaître la volonté de Dieu dans les 
occasions qui se présentent » (pp. 423-4ho) qui n’est pas non plus 
sans rapport avec l’Abrégé de la Perfection. Après toute une série de 
conseils pratiques qui s’inspirent pour une part des règles de Fé- 
lection de saint Ignace, vient un avertissement aux parfaits : « La 
volonté réelle de Dieu, c’est Dieu lui-même. 11 n’y a entre Dieu et sa 
volonté qu’une distinction de raison » {p. 429). Regarder fixement 
dans ses actions la volonté de Dieu, c'est la même chose que de re- 
garder Dieu. Il en résulte nécessairement que la créature ne peut ar- 
river à la volonté de Dieu par le moyen d’aucune espèce créée. 


« Pour l’atteindre, pour la comprendre et être parfaitement trans- 
formé en elle, l’unique mode est la voie passive. Pour entrer dans 
cette voie passive, il faut t’'imaginer que tu es une statue complète- 
ment insensible ou un cadavre privé des actes des sens ; te connaître 
et te regarder comme un néant, et d’une certaine façon t’abstraire et 
te soulever hors et au-dessus de tout le créé, en éloignant de toi 
toute pensée, toute espèce créée et regarder seulement la volonté de 
Dieu. Ainsi préparé, attendre que le Seigneur fasse en toi ce qu'il 
veut en disant : « Ecce ancilla tua, Domine, fiat mihi secundum 
verbum tuum ». Alors seulement tu comprendras la volonté divine 
et tu la possèderas lorsque tu seras comprise et possédée par elle; et 
tu la comprendras dans la mesure où elle se donnera à comprendre. 
Tu la connaîtras, tu la verras, tu la possèderas, tu la goûteras dans 
la mesure où elle se laissera connaître, voir, posséder, goûter sans 
que tu aies à concourir, même par des actes vertueux, par voie active; 
mais seulement par la voie passive en recevant les divines faveurs en 
toi (p. 431) ». 


(128) L. c., p. 415. On voit que J. de Camillis exagère lui aussi l’union 
avec Dieu. 


AUTOUR DE L' (ABRÉGÉ DE LA PERFECTION D 283 


Par cette façon de disposer l’âme, par cette annihilation de soi- 
même et de tout le créé, naissent dans l'âme trois grandes lumières 
décrites dans un des suppléments de l’Abrégé de la Perfeclion (129) : 

1° Lumière surnaturelle : l’âme pénètre l’être immense de Dieu. 

2° Lumière indicible ; dans l'excès de la connaissance, l'âme est in- 
capable de former un concept et une parole. 

3° Lumière divine : Dieu donne à l'âme une pleine connaissance 
de ses propriétés et de ses attributs, 

Quand ces lumières ont éclairé l'intelligence, la volonté s’enflam- 
me à son tour pour accomplir de merveilleuses actions. 

J. de Camillis ajoute, à l’usage des parfaits, la façon qu’il estime 
la meilleure et la plus élevée de contempler Dieu : 


« Le considérer comme un roi majestueux, comme un grand ciel, 
comme une lumière inaccessible, ou sous n'importe quelle autre forme 
matérielle ne s'accorde pas très bien avec cet état très parfait et pres- 
que divin ; parce que ce sont des images corporelles et factices qui 
par conséquent n'unissent pas immédiatement l’âme à Dieu, mais 
plutôt l'en tiennent séparée, comme un mur sépare deux amis, l’un 
étant dans une chambre et l’autre dans une autre ; ou comme le corps 
qui recouvre l'âme et la tient cachée aux yeux matériels. Pour celui 
qui se trouve dans ce très sublime état, il ne convient pas de cher- 
cher Dieu dans des choses extérieures et séparées de lui, comme si 
Dieu était absent et loin de l’âme et ne faisait plus un avec l'âme, 
comme si l’âme n’était plus une seule chose avec lui. 

1l y a là un manquement de foi. Et c’est plutôt un signe de dé- 
sunion de l’âme d'avec Dieu qu’un signe d'union étroite : car toutes 
les fois que l’âme cherche et désire Dieu, elle ne le possède pas. Elle 
devra donc plutôt contempler Dieu au dedans d’elle-même et se con- 
templer elle-même en lui, à peu près comme un poisson ou une 
éponge dans l’eau, ou un oiseau dans l’air, ou un cristal devant la 
lumière, ou un atome parmi les rayons solaires ou d’autre manière 
plus parfaite à laquelle l’élèverait une grâce de Dieu plus spéciale » 
(p. 434-435). 


C’est l’enseignement même de saint Thomas (130). 

Aussi faut-il contempler Dieu avec l’aide de simples souvenirs 
et non par l'intermédiaire d’imaginations et de formes qui supposent 
Dieu absent : 


Cette contemplation se fait principalement par le moyen de l’a- 
néantissement actif et passif. Il est passif, quand par la vertu et l’ac- 
tion de la grâce de Dieu, sans que l’homme y fasse rien, se tiennent 
en repos, s'évanouissent et s’anéantissent toutes les choses créées et 


(129) C’est le supplément qui est extrait de la Vita Isabellae (RAM, 
1931, p. 75-76 et 67) et qui est vraisemblablement un fruit de la retraite 
de 1584. 

(130) De Beatitudine, cap. 3. 
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l'homme lui-même, et que ne reste ombre ou apparence de chose 
créée, mais seulement Dieu. Il estactifquand s’anéantissent toutes les 
choses créées et l’homme lui-même, non plus passive mais active, 
c’est-à-dire par la lumière de l'intelligence naturelle et surnaturelle, 
au moyen de laquelle l’homme connaît très clairement que toutes 
les choses et lui-même sont un pur néant et que Dieu est toute chose 
et qu’en toute chose il est souverain et infini, encore qu'il soit in- 
compréhensible à toute pure créature, de sorte que la différence entre 
ces deux anéantissements est que l’un se fait par Dieu seul sans que 
l’action de l’homme y ait aucune part : dans l’autre, l'homme y tra- 
vaille pour sa part avec la lumière de l'intelligence. Ces anéantisse- 
ments doivent être vivants et non point morts : ils doivent être tels 
qu'il en résulte profit pour l'esprit et progrès dans toutes les vertus : 
autrement, ce ne serait pas des anéantissements, mais somnolence 
et stupidité » (p. 437). 


S'il dépend de Dieu de nous exciter à l’exercice de ces anéantisse- 
ments, il faut de notre côté faire tout notre possible pour les renou- 
veler souvent. Et principalement dans l’oraison, nous devons, en 
chassant loin de nous toute pensée créée, et fixant notre esprit, arrê- 
ter notre cœur immédiatement en Dieu sans autre discours, nous 
laissant par lui instruire, illuminer, mouvoir comme et quand il lui 
plaît, à l'exemple des saints, surtout de sainte Thérèse et de saint 
François de Sales. 

Les cent dernières pages du livre n’ont plus rien de commun avec 
l’Abrégé de la Perfection. La troisième partie de l'ouvrage de J. de 
Camillis (pp. 441-530) est exclusivement pratique : elle apprend à 
l'âme ce qu'elle doit faire pour n’être pas distraite par les sens, le 
moyen de se souvenir sans cesse de Dieu en se servant des objets 
sensibles, de penser à Notre-Seigneur et à la Sainte Vierge, d’être per- 
pétuellement occupée de choses saintes et unie à Dieu. Elle passe en 
revue les exercices de la journée depuis le matin jusqu’au soir et 
prône par dessus tout l’exercice de la présence de Dieu. Si pieuses que 
soient toutes les pratiques qui sont réunies là, nous n'avons pas à 
nous y arrêter. 


8. — Mouinos ET SA GUIDE « SPIRITUELLE » 


Il n'est pas jusqu’à Molinos, très érudit comme on sait, qui n'ait 
consulté le célèbre petit livret et n'y ait pris quelque chose. Le chap. 
XIX de la Guide Spirituelle offre plusieurs réminiscences remarqua- 
bles de l’Abrégé de la Perfection. 


Morios, La Guide spirituelle Abrégé de la Perfection, ch. I. 


Ch. XIX. Du vrai et parfait Tout ce merveilleux édifice de 
anéantissemenl. la très haute et sublime perfec- 
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187. L’anéantissement est tout 
fondé sur deux principes. 


Le premier est le mépris de 
soi-même et de toutes choses 
mondaines : ce qui nous porte à 
nous dépouiller et de nous et de 
toutes les créatures et par une 
sainte résolution et par les effets. 


188. Le second principe est 
une grande estime de Dieu qui 
nous excite à l’aimer, à l’adorer 
et à le suivre sans intérêt. 


C’est de ces deux principes que 
naît une pleine conformité à la 
volonté divine et cette conformité 
efficace conduit l’âme à l’anéan- 
tissement et à la transformation 
avec Dieu sans mélange de ravis- 
sements, d’extases extérieures ni 
d’affections véhémentes, qui sont 
une voie sujette à beaucoup d'il- 
lusions, à des angoisses d'esprit, 
à plusieurs infirmités dange- 
reuses et par où l’on atteint rare- 
ment au sommet de la perfec- 
tion. C’est par un autre chemin 
qu'on la trouve qui est plus sûr 
et plus droit, quoique tout héris- 
sé d’épines : c’est la voie royale 
de l’anéantissement, toute semée 
de lumières et de grâces divines.… 

(Dans le Recueil de diverses 
pièces concernant Le quiétisme… 
Rotterdam, 1688, p. 193-194). 
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tion chrétienne est élevé sur deux 
principes, qui sont comme les 
fondemens. 

Le premier principe est un 
mépris effectif de tout ce qui est 
créé et surtont de soy-même, par 
lequel l’âme renonce courageuse- 
ment à tout ce qui n’est pas Dieu; 
se dépouillant de l'affection des 
créatures et de soy-même, non 
seulement dans la pensée et dans 
la volonté, mais par la pratique 
actuelle... 

Le second principe est d’avoir 
une très grande estime de Dieu... 
par une grande et prompte sou- 
mission de toutes les puissances 
de notre âme surtout de notre 
volonté, à la divine Majesté, pour 
l'adorer, et pour faire tout ce 
qu'il peut prétendre de nous pour 
sa gloire, sans avoir égard à au- 
cun intérest propre ou commo- 
dité. > 

De ces deux principes réduits 
en pratique, l’âme est élevée à 
une grande union avec Dieu et 
peut arriver à cette transforma- 
tion qu'on appelle déification. Je 
ne parle pas de cette déification 
mystique, qui se fait par le 
moyen des ravissements et des 
élevations d'esprit : parce que 
peu de gens y arrivent, et elle 
est sujette à mille illusions : mais 
je parle d’une transformation 
réelle et-solide, que tous peu- 
vent acquérir par une volonté en- 
tièrement conforme et comme 
transformée en la volonté de 
Dieu et par un parfait amour... » 

Ch. IL., trad. Bussières. 


Même accord sur les moyens d’arriver à l’anéantissement, 


Mounos. 


«189. On s’avance dans la 
route de l’anéantissement, en 


Abrégé.. ch. III. 


.… € lanéantissement de soy- 
même... s’acquiert par la con- 


ee 
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faisant des progrès continuels 
dans la connaissance de sa bas- 
sesse et dans l’aversion des hon- 
neurs et des louanges, n'étant pas 
raisonnable que le néant parti- 
cipe à l'élévation et aux dignités. 
190. Une âme qui sent com- 
bien elle est contemptible, se 
croit dans l'impossibilité de mé- 
riter rien et se reconnaît indigne 
de posséder la vertu et d'être 
louée. Elle embrasse avec un es- 
prit calme et égal toutes les oc- 
casions de mépris, de persécu- 
tion, de honte, d’affront et d'’in- 
famie, s’estimant digne de sem- 
blables opprobres et rend grâces à 
Dieu lorsqu'elle se trouve sur le 
point d’être traitée comme elle le 
mérite. Elle se croit même au- 
dessous des jugements de Dieu et 
rien ne lui donne tant de joie que 
le dédain qu'on a pour elle et les 
injures qu'on lui fait, parce que 
Dieu en retire de la gloire ». : 
(Recueil, p. 194-195). 
«191. Cette âme anéantie, 
choisit toujours ce qu’il y a de 
plus bas et de plus vil, soit dans 
le rang, soit dans les habits ou 
dans les autres choses ; mais sans 
affecter la singularité, croiant 
qu'il n’est rien de si bas qui 
n'excède ses mérites et dont elle 
ne soit indigne ». 
(Recueil... p. 195) 


s 


naissance et le mépris de ce qu'on : 
est ; et cet état a quatre marches 
pour la connaissance et trois pour 
la pratique du mépris de soy- 
même. 

En premier lieu, il faut avoir 
en horreur toute sorte de louan- 
ge, d'honneur, de préférence et 
de dignité... 

Car quelle apparence de vou- 
loir présenter de l'honneur à un 
néant, à une créature si mépri- 
sable et si ériminelle... 

En second lieu, il faut bien 
embrasser toutes les occasions de 
mépris, les injures, les confu- 
sions, les persécutions et les in- 
famies : et même leur aller au 
devant et les recevoir avec gran- 
de joye, de toute l’étendue de ses 
affections ; à cause que ce sont les 
seules choses que nous méritons. 
Dans ces rencontres, nous de- 
vons remercier Notre-Seigneur de 
ce qu'il nous traite selon nos mé- 
rites, nous estimant indignes d’ê- 
tre visitez de lui en cette manière : 
car c'est une grande faveur que 
Dieu s'abaisse vers sa créature et 
qu'il veuille employer sa justice 
en la visitant. Et ce doit être un 
sujet de grande allégresse à la 
créature de considérer que son 
abaissement donnera une grande 
gloire à Dieu... 

En troisième lieu, il faut que 
l'âme, quand il dépendra de son 
choix, prenne toujours les plus 
basses choses et les plus viles : 
tant pour le lieu de sa demeure, 
que pour les emplois, pour les 
habits, pour la nourriture, et pour 
tout le reste. Et qu’elle le fasse 
sans affectation ou sans faire pa- 
raître aucune singularité : mais 
simplement et croyant véritable- 
ment que tout ce qui est-de vil et 
de bas est encore trop pour elle 
et au-dessus de ses mérites : et 
bien loin de désirer un employ 
plus honorable, ou des choses 
plus avantageuses elle se croit 
tout à fait indigne de celles-cy ». 
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I n'y à pas d’hésitation possible : Molinos avait sous la main le 
Breve compendio intorno alla Perfezione Cristiana quand il a composé 
la Guide. 

Dans la Défense de la Contemplation, il s’y est du reste référé ex- 
plicitement : nous l’avons déjà dit (131). 

Molinos, on le sait, pousse extrêmement loin l’anéantissement. Il 
ne se contente pas de dire : « Que l’âme donc s’anéantisse en se dé- 
pouillant de tout, puisque tout peut être un obstacle à sa déifica- 
tion (132) ». 

Il est entré dans le détail : 


« L’anéantissement doit, pour être parfait, s'étendre sur le juge- 
ment, sur la volonté, sur les actions, sur les inclinations, sur les dé- 
sirs, sur les pensées : en un mot sur toute la substance de l’âme, en. 
sorte qu'elle soit morte à ses souhaits, à ses efforts et à ses percep- 
tions, voulant comme si elle ne voulait pas, comprenant comme si 
elle ne comprenait pas, pensant comme si elle ne pensait pas, sans 
avoir même de l’inclination pour le néant, embrassant également les 
mépris et les honneurs, les bienfaits et les châtiments... (133) ». 


Aussi l’on comprend que la Constitution Coelestis paslor ait con- 
damné la proposition suivante : 


« Oportet hominem suas potentias annihilare et haec est via 
interna (134) ». 


Faut-il, avec le P. Gérard, admettre que la doctrine de l’Abrégé 
ne diffère pas sur ce point de celle de Molinos et qu’elle est par 
conséquent entachée de quiétisme? Le P. Gérard reconnaît lui- 
_ même que le premier état avec ses six degrés est parfaitement légi- 
time. Or l'anéantissement actif, les dépouillements que l’âme opère 
en elle-même s'arrêtent dans l’Abrégé avec le premier état. 

Pour Molinos l’anéantissement actif et volontaire est illimité et 
doit s'étendre à tout : « Que l’âme s’anéantisse en se dépouillant de 
tout. » Dans les deux derniers états de l’Abrégé au contraire, ce 
n’est plus l’âme qui s’anéantit elle-même. C'est Dieu qui, à son gré, 
opère en elle les dépouillements qu'il veut, tantôt celui-ci, tantôt 
celui-là. L'âme sans doute y consent, mais elle garde assez de con- 
trôle sur ses actions pour produire « les actes extérieurs » des vertus 


(131) RAM, 1931, p. 54. 

(132) Ch. XIX, no 188. 

(133) Ch. XIX, no 193. 

(134) Prop. 1 des 68 propositions de Molinos condamnées, DENZINGER- 
BANNwaRT, Enchiridion symbolorum, ed. 164, no 1221. Le P. Dupon, Le 
quiétiete espagnol Michel Molinos. Paris, 1921, p. 292, omet « hominem 


suas ». 
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« que réclame sa condition » ; assez d’empire sur son intérieur pour 
ne pas résister à Dieu, pour se soumettre librement, pour vouloir que 
s’accomplisse en tout la volonté de Dieu. 

L'anéantissement tel que le décrit Molinos dépasse donc de beau- 
coup l’anéantissement tel qu’il est exprimé dans l’Abrégé. Et de ce 
que le premier est condamné, il ne suit pas que le second le soit, 
malgré les exagérations qu'il trahit. 

Dire avec le P. Gérard de S.-Jean de la Croix que l’auteur de 
l'Abrégé « tend à la même fin » que Molinos « puisqu'il dit et ré- 
pète que l’homme doit renoncer à tout ce qu'il y a d’actif et de pas- 
sif dans la vertu et que Dieu le dépouille totalement de l’un et de 
l’autre (135) ne me paraît pas entièrement exact. 

Dans l’Abrégé, et le P. Gérard cite le texte quelques lignes plus 
haut, la volonté qui renonce à elle-même, à toute son activité, à toute 
sa passivité, quelque sainte et pure qu’elle soit, avec la résolution de 
ne plus agir par vouloir propre, bien que celui-ci ne s’écarte pas de 
celui de Dieu, afin de ne pas même avoir cette satisfaction, agit com- 
me auparavant, non par choix propre, mais par choix et ordre 
divins (136) ». 

L'anéantissement dont il est question n’est donc pas un anéantis- 
sement des puissances puisqu'elles continuent « à agir comme aupa- 
ravant ». Ge n’est pas la volonté qui est anéantie, maïs « la volonté 
propre », mais «l'amour-propre », c’est-à-dire la volonté en tant 
qu’elle s’oppose à la volonté de Dieu, l'amour de soi en tant qu'il 
s’oppose à l’amour de Dieu. Rien en cela que de très légitime. 

Puis, entre se dépouiller soi-même et se laisser dépouiller par 
Dieu, il y a bien quelque différence. L’Abrégé ne dit même pas que 
Dieu enlève à l'âme sa volonté propre (137). Mais il dit que la vo- 
lonté «laisse à Dieu et à sa divine volonté le commandement immé- 
diat de son corps, de son âme, de toutes ses actions comme si elle 
n’avait pas de volonté propre (138) ». Ge n'est pas tout à fait la mê- 
me chose. 

Il est un autre point où, suivant le P. Gérard, la doctrine de 


(135) Etudes Carmélitaines, 1913, p. 512, note 1. Dans l'article des 
Etudes Carmélitaines que j'ai plusieurs fois cité, le P. Gérard de Saint- 
Jean de la Croix assimile la doctrine de l’Abrégé de la Perfection au 
Molinosisme. Sur ce jugement que j'estime excessif, je m’expliquerai en 
traitant de la doctrine de l’Abrégë. Il faut ici me borner aux rapproche- 
ments certains entre la Guide spirituelle et l’Abrégé. 

(136) Ch. XI, cité, Etudes Carmélitaines, 1913, p. 511. 

(137) Mouos, p. 61. « L'âme parvenue à la mort mystique ne peut 
plus vouloir autre chose que ce que Dieu veut ; elle n’a plus de volonté, 
Dieu la lui a ôtée ». DENZINGER-BANNwART, n° 1981. 

(138) Ch. XI, cité, Etudes Curmélitaines, 1913, p. 512. 
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l’'Abrégé, professerait par avance les erreurs de Molinos, ou même 
des erreurs beaucoup plus graves : 


« Qu'enseigne le fameux hérétique au sujet des tentations et des 
mouvements passionnels ? Entre autres choses que l’âme ne doit pas 
les repousser ; mais les accepter avec résignation et rester complète- 
ment passive à leur égard. Or, qu’enseigne notre mystique? Une doc- 
trine semblable, ou si l'on veut. encore plus périlleuse, puisqu'il dit 
que l’âme, dans les moments où on l’a dépouillée de toute sa force 
active, ne peut pas faire les actes (conséquence légitime de ses prin- 
cipes) par lesquels elle vaincrait ces tentations et ces mouvements dé- 
sordonnés et que par suite, il ne lui reste d’autre remède que de s’ar- 
mer de résignation et d’une quiétude passive. Voici ses paroles tex- 
tuelles : « Avec cela l’âme sent en elle de mauvais mouvements, mais 
ne pouvant faire aucun acte pour les vaincre, elle ne peut que les 
souffrir pour l'amour de Dieu » ; et dans un autre endroit : « En ou- 
tre des mouvements désordonnés se lèveront dans la partie inférieure 
et si violents qu'elle n’en aura jamais éprouvé de pareils dans toute 
sa vie et qu'il lui semblera qu'elle est dans l’enfer. Il lui conviendrait 
de ne pas s’armer d'autre chose que de sujétion et de passivité tran- 
quille (« de sujétions et de quiétude passive » suivant quelques ma- 
nuscrits que j'ai vus) pour souffrir et se conformer à Dieu qui 
permet et veut tout cela. Cette sujétion, cette quiétude donnent une 
très grande force, non pour agir, mais pour s'offrir passivement en 
sacrifice à Dieu comme un faible agneau très patient souffre tout ce 
qui lui arrive (139) ». 


Mais il faut remarquer : 1° Que ces extraits sont tendancieux. 
L’Abrégé n’a jamais parlé de soustraction des actes extérieurs, mais 
seulement de soustraction des actes intérieurs, 

Le 1°" passage replacé dans son contexte, encore qu'il fasse diffi- 
culté, n’a pas tout à fait le sens que lui donne le P. Gérard : 


«... Lorsque Dieu a ôté à l'âme le moyen d'agir par des actes in- 
rieurs, elle demeure dans un état passif où elle ne peut autre chose 
que souffrir ; ce qu’elle fait en deux manières. La première : en tel 
état elle se soumet avec une grande promptitude et avec une douce 
tranquillité à toutes les afflictions et les misères où elle se voit en- 
gagée, endurant très volontiers, à cause de la constante résolution 
qu’elle a faite, d'endurer mille morts plutôt que d'offcnser Dieu; et 
parce qu’elle se voit forcée de supporter la violence de tant de méchants 
mouvements, sans pouvoir produire aucun acle; hormis que pour 
l'amour de Dieu, elle veut bien tout endurer... (140) » 


2° Que l’auteur de l’Abrégé n’a jamais abdiqué ce qu’il avait dit 


précédemment à propos du 5° degré du 1° état du dépouillement et 
de la conformité dans les tentations : 


(139) Etudes Carmélitaines, 1913, p. 512, note 1. 
(140) Abrégé, ch. X, tr. Bussières, p. 220. C’est moi qui souligne. 
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.. « Il faut premièrement bien considérer et connaître que par 
la bonté de Dieu, notre volonté est plus résolue que jamais de vou- 
loir plutôt mille fois la mort que l'offense de Dieu quelque légère 
qu’elle soit. Et puisque le péché consiste en la volonté, il est bon que 
l'âme connaisse combien elle est éloignée de le commettre n'ayant 
point de plus grand martyre que la pensée d’offenser Dieu et le dan- 
ger de lui déplaire. Et cette horreur du péché est une marque évi- 
dente que l’âme n’a donné ny occasion, ny entrée à la tentation (141). 


L'Abrégé n’a pas dit non plus comme Molinos « qu'après avoir 
donné notre libre arbitre à Dieu et lui avoir laissé-le soin et la pensée 
de notre âme, il ne faut plus tenir compte des tentations ni opposer 
d'autre résistance que la résistance négative, sans employer aucune 
industrie, et si la nature remue, il faut la laisser remuer, c’est la 
nature (142) ». 

On peut trouver que l’Abrégé n’a pas assez insisté sur la résis- 
tance positive aux tentations. Mais il n’a jamais nié qu’elle füt né- 
cessaire à certains moments. La conduite qu'il suggère à l’endroit 
indiqué ne vaut ni pour tous les états, ni pour toutes les tentations et 
par conséquent, même en regrettant qu'il n’ait point parlé plus claire- 
ment, on ne peut pas dire qu'il ait, par avance, enseigné la non résis- 
tance aux tentations, au sens de Molinos. 

Ce que le P. Gérard interprète comme une non-résistance aux 
tentations au sens de Molinos, n'est en réalité qu’un abandon aux 
peines des tentations, au sens du P. Guilloré (143). Il y a entre les 
deux un abîme. 

De même, ni l’Abrégé de la Perfection ni Bérulle ne disent que le 
chrétien « qui désire la dévotion sensible, ne désire et ne cherche pas 
Dieu (144) ». Tous deux estiment que les consolations sont « des 
choses spirituelles et saintes » qui nous unissent à Dieu. S'ils de- 
mandent de s’en détacher, ce n’est qu’en tant que l’amour-propre 
pourrait s’y loger (145). 

Il faut se conformer à la volonté de Dieu « quand il nous les re- 
tire »; et € quand il nous les donne, s’en... servir pour la fin qu'il 
prétend en nous les donnant ». On peut trouver que.les deux traités 
n'engagent point assez à les désirer et n’en font peut-être pas assez 
de cas. Saint François de Sales et Camus semblent plus sages qui les 
apprécient davantage. 


(141) Abrégé, ch. VIII, tr. Bussières, p. 198. 

(142) Prop. 17 de Molinos, DENZINGER-BANNwaRT, n° 1237. 

(143) Mawimes spirituelles, 1. II, max. X, ch. Il dans les Œuvres 
spirituelles, Paris, Michallet, 1684, p. 94-98. 

(144) Prop. 27 de Molinos, DENZINGER-BAUNWART, n° 4247. 


(145) Abrégé de la Perfection, ch. V. Du second degré qui est le dé- 
pouillement des consolations. 
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Mais avec les réserves qu’ils font, ni la doctrine de l’Abrégé, ni 
celle de Bérulle, ne sont condamnables sur le point des consola- 
tions (146). we 

La prop. 61 de Molinos semble décrire un état qui ne diffère pas 
beaucoup du 3: état de l’Abrégé. 


« Anima, cum ad mortem mysticam pervenit, non potest am- 
plius aliud velle quam quod Deus vult, quia non habet amplius vo- 
luntatem et Deus illi eam abstulit (147) ». 


Les théologiens l’avaient notée : « Téméraire et proche de l’hé- 
résie », et Mgr Chaillot, en suivant Terzago, montrait qu'elle était 
opposée à deux définitions du Concile de Trente (148) : 


« Si quis dixerit non esse in potestate hominis vias suas malas 
facere, sed mala opera ita ut bona, Deum operari non permissive 
solum, sed etiam proprie et perse..…., anathema sit (Sess. VI, can. 6). Si 
quis hominem semel justificatum dixerit amplius peccare non posse 
neque gratiam omittere..., anathema sit {ibid., can. 23). 


Je ne crois pas qu'il faille conclure trop vite à une assimilation 
entre la pensée de Molinos et celle de l’ Abrégée. S'il est dit dans la 
Vita Isabellae que Dieu a soustrait à Isabelle Bellinzaga sa volonté, 
dans l’Abrégé il n’est nullement question d'’ériger cette soustraction 
en loi générale. La volonté reste maîtresse de l’intérieur en ce sens 
qu’elle peut, dans l’âme, établir la volonté de Dieu à sa place. Il n’est 
nullement dit qu’elle peut se fixer dans le bien de telle sorte qu'elle 
ne puisse plus pécher. L’acte libre par lequel elle établit Dieu mai- 
tre de l’âme n’est point nécessairement irrévocable. 


(146) On peut dire de leur doctrine sur les consolations ce que Bossuet 
disait de Sainte Catherine de Gênes : « Le goût que Sainte Catherine de 
Gênes trouve si mauvais est un goût qui en s’occupant de soi-même nous 
désoccupe de Dieu. Cette sainte est toute pleine du vrai goût de Dieu. 
Mais Dieu qui le lui donnait lui apprenait à s’en détacher, c’est-à-dire à 
n’y mettre pas sa félicité, mais en Dieu. Ces raffinements sont bien dé- 
licats ; et quoique Dieu les inspire à certaines âmes, celles qui prennent 
bonnement et plus simplement les choses ne valent pas moins. En géné- 
ral on peut dire que les goûts purement sensibles sont bien dangereux ; 
mais quand le goût se trouve dans l’endroit où se trouve aussi la vérité, 
il est bon et désirable, et il ne faut pas s’en défier ». Lettre à Mme d’Al- 
bert, 2 janvier 1696, Correspondance, éd. Urbain et Levesque, t. VI, 
p. 274. Cf. Lettre à Mme Cornuau, 30 [juin] 1696, t. VIT, p. 449. 

(147) DenziNGER-BanNwaRrT, n°1281. Cf. Anal. Juris Pont., t.X, c. 592, 
la234° des 263 propositions extraites par les théologiens : « L'âme parve- 
nue à la mort des passions ne peut plus vouloir que ce que Dieu veut ». 

(148) Anal. Juris Pont. t. VI, c. 1630. 
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Le P. Gérard de S.-Jean de la Croix a été trop sévère quand il a 
simplement identifié la doctrine de l’Abrégé à la doctrine de Molinos. 
Si tout ne semble pas irréprochable dans le petit livre milanais, il 
serait injuste d'y chercher toutes les erreurs de l’auteur de la Guide 
Spirituelle et de l'interpréter comme du quiétisme pur. 


Pour résumer les constatations faites au cours de cette longue mar- 
che sinueuse à travers le XVIIe siècle, au hasard des rencontres, nom- 
breux sont les auteurs qui gravitent autour de l’Abrégé de la Perfec- 
tion. Ce ne sont pas des écrivains d’une seule école. Les courants 
spirituels les plus divers sont représentés : bérulliens, capucins, dis- 
ciples de saint François de Sales avec Camus, jésuites, dominicains, 
basiliens, pour ne nommer que les principaux. J’allais oublier les 
carmes : on sail que par un certain nombre d'entre eux l’Abrégé a 
été copié en Espagne au début du XVIe siècle et attribué à saint Jean 
de la Croix (149). 

L'exemple des carmes est peut-être celui qui jette le plus de lu- 
mière sur les causes de cette influence extraordinaire. Il semble bien 
que la vogue étonnante du petit livre ait été due surtout aux multi- 
ples ressemblances de sa doctrine avec les grandes conceptions mys- 
tiques des seizième, quinzième et quatorzième siècles, que ce soit 
celles du grand spirituel espagnol saint Jean de la Croix, ou celles de 
Harphius et des mystiques du Nord, ou plus encore celles des grandes 
amantes de Dieu de la péninsule italienne, les saintes Catherine, celle 
de Sienne et celle de Gênes en particulier, La Vie de Catherine 
Adorna avait été publiée en 1551, un an exactement avant la nais- 
sance d'Isabelle Lomazzi ou Bellinzaga. Elle eut un tel succès que la 
sainte fut longtemps regardée dans l'Italie du Nord comme le type le 
plus représentatif de la mystique. Je serais bien étonné si cette Vie 
dont les éditions vont se multiplier à Gênes et à Venise n’était point 
parmi les sources principales de l’Abrégé. 

Le petit volume d'Isabelle Bellinzaga a tous les caractères d’un livre 
entraînant : la progression continue du développement, la montée 
régulière et par échelons nets ont plu certainement à beaucoup. Les 
moyens courts agréent aisément et les chemins même escarpés, 
pourvu qu'ils aient la réputation d’aller droit et sûrement au but, 
attirent plus d’un voyageur qui serait arrivé plus facilement et plus 
vite par une route moins raboteuse. 

L'influence de l’Abrégé baisse après le XVIÏ° siècle, bien que les 


(149) RAM, 1931, pp. 45-49. Cf. Pascaz pu SAINT-SACREMENT, art. 
S. Jean de la Groix dans le Dict. de Theol. Cath., tome VIIL, col. 769. 
L'auteur suit le P. Gérard et ne discute pas l'attribution du Breve Com- 
pendio de la eminentissima perfeccion cristiana à Ferdinand de Matha. 
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éditions soient encore nombreuses au XVIII: siècle. La mise à l’Index 
(1703) a brisé le courant des sympathies. La crise du quiétisme a fait 
saillir ce qu’il pouvait y avoir de dangereux dans certaines expres- 
sions et dans certaines idées. Même s’il est possible de les justifier, il 
semble que l'impression produite par le petit livre ne soit point par- 
faitement saine, L'obscurité du style quintessencié à plaisir, l’ambi- 
guité de certaines formules, la concision trop sèche, la systématisa- 
tion roide de l’ensemble lui ont sans doute fait tort, malgré l’origi- 
nalité et la profondeur de la pensée. Le moins qu'on puisse dire en 
attendant une enquête plus approfondie sur la doctrine, c’est qu'il 
est de ces livres « qui renferment des subtilités et des passages diffi- 
ciles à comprendre » et qui par conséquent « ne conviennent pas de 
tout point à tous (150) ». 


M. VizLer. 


(450) Ce sont les expressions par lesquelles le provincial des capucins 
de Belgique, à la fin du XVIe siècle interdisait à ses religieux la lecture 
d’Eckart, de Tauler, de Ruysbroeck, de la Théologie germanique, de Har- 
phius. (R. P. HirpeBrann. Un mouvement pseudo-mystique chez les Ca- 
. pucins des Pays-Bas, dans Franciscana, 1924, p. 258-263). 

On pourrait sans difficulté allonger la liste de ceux qui ont subi l’in- 
fluence de l’Abrégé de La Perfection. Mais il faut se borner. Il est difficile 
cependant de ne point mentionner dom Louis Quinet, un cistercien qui 
fut abbé de Barbery (+ 1665). Tout jeune prètre, de 1627 à 1630, il fut 
confesseur des religieuses de Maubuisson. La Vie de la Mère Marie des 
Anges, écrite par la Sœur Eustoquie de Flesselles de Brégy, et publiée 
en 1754 sous ce titre pompeux : Modèle de foi et de patience dans toutes 
les traverses de la vie et dans les grandes perséeutions... rapporte 
(p. 201-202) que parmi les pratiques qu’il conseillait, il y avait « l’abné- 
gation spirituelle des soustractions des sentiments de Dieu dans tous les 
exercices spirituels ». On dit aussi qu’ « il aprenoit à pratiquer une vie 
unitive et un certain anéantissement spirituel imaginaire et difficile à 
comprendre ». Ces détails, où transparaît l’antimysticisme de Port-Royal, 
font tout naturellement penser à une influence de l’Abrégé, ou directe, ou 
par l’intermédiaire de Bérulle. Dom Quinet restera jusqu’au bout un bé- 
rullien convaincu On trouvera une esquisse de sa vie dans lintéressante 
brochure de M. l’abbé G. A. Simon, Dom Eouis Quinet, abbé de Bar- 
bery (1595-1665), Caen, 1927. Malheureusement M. l’apbé Simon n’a point 
songé à consulter le livre janséniste que je viens de citer, et où il aurait 
trouvé plus d’un renseignement original, à côté de calomnies manifestes : 
Port-Royal n’a jamais pardonné à dom Quinet d’avoir fait partie de l’'Her- 
mitage de Caen, 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 
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Il 


Lo RÈGLE D'ACTION 


Après avoir relevé dans les écrits de S. Vincent de Paul les prin- 
cipes d’une doctrine spirituelle qui dispose l’âme et l'applique immé- 
diatement à l’action, pouvons-nous encore espérer y trouver des rè- 
gles d’action proprement dites? L'action ne va pas par principes. Elle 
est réglée dans l’homme par la raison pratique et les vertus prati- 
ques, puissances dont le propre est de s'appliquer plutôt que de 
s'expliquer, ayant en elles-mêmes leur règle et exigeant, pour entrer 
en acte, la présence concrète de leurs objeis. Ainsi la méthode d’un 
homme d’action se prête à la description plutôt qu’à l’analyse et il 
peut sembler vain de l’étudier d’après des documents écrits. Les tra- 
ces qu’elle laisse sur le papier, ses explications et préceptes risquent 
de faire illusion. Eût-elle formulé ses règles avec la plus exacte clair- 
voyance, il manquerait encore le principal : l’art de les mettre en 
œuvre. Cette difficulté est spécialement fondée chez S. Vincent de 
Paul, nature toute concrète et expérimentale. 

Aussi ne cherchons-nous nullement à mettre en formule une mé- 
thode d’action de S. Vincent de Paul. 

Mais tandis qu’il agit, dans ses innombrables lettres d’affaires, 
par exemple, nous le voyons prévoir des difficultés et y répondre ; 
nous observons celles qui l’arrêtent et celles au contraire auxquelles 
il s'attache pour les surmonter ; à quelles énergies il fait appel; à 
quelles fins il tend ; quels moyens il préfère, et pourquoi. Les règles 
et principes qu'il lui arrive alors d’énoncer nous intéressent moins en 
eux-mêmes et absolument que par relation soit à la doctrine qui tou- 
jours plus ou moins doit les commander, soit aux circonstances qui 
en conditionnèrent l'application. Entre l'idéal de S. Vincent et son 
histoire, entre les convictions de sa foi et la fécondité de sa vocation, 
nous voudrions le voir à l’œuvre, se réalisant 

C’est possible. De même que sa doctrine tend toute à la pratique, 
nous pouvons nous attendre à lui trouver une pratique toujours in- 
quiète d'appliquer sa doctrine : jusqu’à quel point le fera-t-elle en 
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effet ? A l'inverse, céès doutes, ces -timidités et ces embarras d'esprit 
dont nous avons vu sa foi alarmée, il ne se peut que les occasions ne 
leur aient fourni matière et alors nous devons reconnaître dans quelle 
mesure ils le limitent, par quelle règle il s’en délivre dans l’action. 

Un exemple. Nous avons résumé sa doctrine dans ces deux prin- 
cipes : l'esprit de Dieu, hors duquel tout est vain; la volonté de 
Dieu, dans laquelle on trouve Dieu. Et nous avons même relevé des 
formules topiques dans lesquelles il prétend exprimer du même coup 
et la nécessité d’entrer dans le premier, et son souci de chercher le 
second pour répondre aux exigences de la foi (supra, p. 177). Le 
voici maintenant dans l’action, en face de difficultés qui lui font obs-: 
tacle : 


Je prie Notre-Seigneur qu'il vous fasse la grâce, attendant le remè- 
de à l’état présent des choses, de regarder ces choses-là comme elles 
sont en Dieu et non comme elles paraissent hors de lui. Parce qu’au- 
trement nous pourrions nous tromper et agir autrement qu'il ne veut. 
(Coste. Tome VIII, p. 388). 


Selon cela, il ne craint toujours rien tant que de se tromper en 
agissant. Pour n@ pas se tromper, il veut également faire la volonté 
de Dieu. Sa règle pour y arriver, c’est de regarder les choses comme 
elles sont en Dieu, conseil qui porte la double marque et de sa dépen- 
dance expérimentale vis à vis de la réalité concrète, et de sa fidélité 
aux vues de la foi. Saluons cette première règle d’action, une des 
plus générales : regarder les choses comme elles sont en Dieu. Mais 
attendons-nous à rencontrer souvent le même corollaire qu'il lui 
donne ici : « d’attendre de Dieu le remède à l’état présent des cho- 
ses », c’est-à-dire de s’abstenir, de compter avec la Providence. Il y a 
dans toute son action un mouvement vers Dieu (et une crainte de se 
trouver lui-même) dont les présupposés théoriques étaient formulés 
dans sa doctrine, dont les exigences pratiques et les règles doivent se 
reconnaître également dans ses écrits. 

Par ailleurs, il lui arrive communément, tandis qu’il agit, de pren- 
dre à la fois ses raisons et dans les principes de la foi, et dans la na- 
ture des choses : 


Comme Dieu ne dépend pas du temps, il fait quelquefois plus de 
grâces en un jour qu’en huit et on profile plus des courtes retraites 
que des longues parce qu'on y a plus d’attrait et moins d'ennui (VE, 


P. 70). 

Cette manière de conjuguer les deux lignes de causalité, la divine 
et l'humaine, est évidemment plus volontaire et arbitraire. L'esprit 
expérimental et l’esprit de foi vont ici de front, sans qu'aucune dif- 
ficulté concrète oblige à les concilier. 
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11 importe de distinguer ces deux attitudes. Mais dans touies deux 
nous pourrons voir appliquées, de diverses manières, des règles 
d’action du Saint. 

Il est arrivé plusieurs fois à S. Vincent de Paul, interrogé par ses 
prêtres sur une règle de conduite à suivre, de leur recommander à 
peu près celle-ci : 


Etre toujours des premiers aux actions de la communauté autant 
que les affaires le permettent, c’est le premier moyen [de la conduire 
à la perfection que Dieu demande]; étre invariable pour la fin et 
doux pour les moyens d'y faire parvenir, c’est le second ; et le troi- 
sième, de prendre avis de ceux que vous prendrez pour votre conseil. 
Quand j'ai dit qu’il faut être invariable à la fin et doux aux moyens, 
je vous dis l'âme de la bonne conduite ; et l’un sans l’autre gâte tout. 
(II, p. 355. Voir aussi : ibid., p. 583 ; IV, p. 74; 120...) 


Quoi que cet invariable pour la fin, doux pour les moyens concerne 
ici directement le gouvernement d’une maison religieuse (ou en gé- 
néral, le gouvernement des hommes), il est légitime de l'étendre 
analogiquement à toute la conduite. D'autant mieux que joint aux 
deux autres articles, il spécifie bien ses deux dispositions foncières : 
« être invariable pour la fin et toujours premier aux actions », ce 
sont des règles qui se rapportent à ce mouvement vers Dieu, à cette 
pente vers l’action qui est la marque si constante de sa vie religieuse; 
« être doux aux moyens et prendre conseil », cela répond à ce res- 
pect des choses, à ce manque de confiance dans l’activité propre qui 
ne le caractérisent pas moins. Nous sommes donc fondés à diviser 
de même ses différentes règles d'action : celles qui assurent la fer- 
meté dans la poursuile de la fin ; celles qui veillent à ia douceur et à 
la souplesse dans le choix des moyens qui y conduisent. 

Nous rappelant toutefois que ces deux catégories de règles sont 
solidaires : «l’une sans l’autre gâte tout ». Car il n’y a qu’une fin 
pure, pour le chrétien : la fin dernière, et il y a peu de purs moyens: 
la plupart des objets qui nous sollicitent étant des buts médiats, 
moyens se rapportant à Dieu, et fins de nos activités particulières. Ils 
appellent à la fois, à ce double titre, notre fermeté et notre souplesse. 
C'est pourquoi, à côté de chaque règle, soit de la fin, soit des moyens, 
il faut nous attendre à trouver son tempérament. 


$ 1. — La poursuile des fins. 


La fermeté recommandée dans la poursuite des fins, tout naturel- 
lement, se fonde sur ces principes qui soumettent l’âme à Dieu, fin 
suprème : l'esprit de Dieu et la volonté de Dieu. L'esprit de Dieu, 
nous l'avons vu, ne se reconnaît pas en dernier ressort à des touches 
ni à des inspirations subjectives, quoique ces touches existent et que 
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ces inspirations se fassent sentir ; mais on en juge objectivement par 
les Maximes évangéliques et par les dispositions de la Providence, 
sous le contrôle de l’obéissance, organe de la volonté de Dieu. Ajou- 
tons-y la charité, cette vertu-mère que l'esprit de Dieu nourrit et dont 
la tendance pratique est de se soumettre en toutes choses à sa volonté 
et nous aurons les divers principes susceptibles de régler l’âme dans 
la poursuite de ses fins. 


Les Maximes évangéliques « tendent toutes directement ou indi- 
rectement à la pratique » et elles sont loutes infaillibles (XII, pp. 
118, 121). À ce double titre, elles veulent inspirer S. Vincent et l’ap- 
puyer dans ses résolutions. 

Il est hors de doute que son désir était de se soumettre le plus 
continûment, en gros et en détail, à ces maximes. Il ne faisait pas 
que recommander d’interroger à toule occasion l’exemple et la doc- 
trine du divin modèle ; il l’interrogeait en effet. C’est ordinairement 
le dernier motif de ses élections, lorsqu'il pèse le pour et le contre 
d’une affaire : « Notre-Seigneur faisait ainsi.., » (p. ex. IL, pp. 4, 30, 
281, etc…..), et l’on voit parfois que c’est un motif déterminant : 


Je souhaite et prie Dieu que l'affaire réussisse en faveur de ces 
bonnes religieuses si c’est le bien des pauvres et... très volontiers 
nous agréons que l’on renvoie les Filles de la Charité; et je pense, 
Mademoiselle, que vous ferez bien d’écrire conformément à cela pour, 
en quelque façon, honorer et pratiquer le conseil de Notre-Ssigneur, 
qui est que si l’on veut nous ôter la robe, il faut donner notre manteau. 
Je crois que Dien sera plus honoré de cela que du service que nos 
filles pourront rendre à Dieu dans cet hôpital. Au nom de Dieu, Ma- 
demoiselle, soyons bons en face de Jésus-Christ. 1! en ferait de la 
sorte assurément (IV, p. 17). 


t 


La règle des Lazaristes ne se contente pas de recommander les 
maximes évangéliques ; elle détaille les plus importantes : rechercher 
le Royaume de Dieu et sa justice, accomplir la volonté du Père de 
Notre-Seigneur, être simple comme la colombe et prudent comme le 
serpent, ne faire à autrui que ce que nous voudrions qu'on nous fit, 
bien accueillir les calomnies ; enfin, pratiquer les cinq vertus prises 
de Notre-Seigneur et qui doivent mettre sa marque sur le mission- 
naire : la simplicité, la douceur, l'humilité, la mortification et le zèle 
(XII. conf. 197 à 211). 

Ce sont de hautes règles d’action. Mais on se rend compte que 
dans les occasions, elles ne s’appliqueront qu'à force de raisonne- 
ments plus humains. Voici par exemple en Irlande des missionnaires 
surpris par une épidémie ; le supérieur reste à son poste, mais il ren- 
voie ses prêtres en France : S. Vincent le félicite d’avoir suivi l'exem- 
ple de Notre-Seigneur à Gethsémani, s’abandonnant à ses bourreaux, 
mais réclamant la liberté de ses apôtres (IV, p. 15). Durant la Fronde, 
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les troupes royales marchent vers la ville du Mans, où les mission- 
naires ont leur résidence hors les mnrs ; S. Vincent ordonne de met- 
tre en sûreté les biens matériels, maïs de laisser les hommes en place : 
l’un pour ne pas tenter Dieu et l’autre parce qu'il faut compter sur 
sa protection... (ibid., p. 323). La maxime qui dit de ne pas se met- 
tre en peine de l’avenir ne peut s'entendre qu’avec du tempérament, 
«autrement il ne faudrait point semer » (XI, p. 351). De même celle 
qui défend de plaider : à celle-ci, le sainta pourtant voulu de toute 
son énergie et avec persévérance rester fidèle, et il lui a fait de grands 
sacrifices assurément : mais le moyen, au siècle des Plaideurs, de 
l'appliquer 4 la lettre? L'abbaye de Saint-Méen, en Bretagne, a été 
donnée à la Mission par l’évêque de Saint-Brieuc, pour un séminaire ; 
les mauristes y rentrent et l’occupent par la force; l'affaire vient en 
Parlement : 


Cela est contre la maxime de l'Evangile qui nous défend de plai- 
der, et contre l’usage du la Compagnie. Saint Paul et Notre-Seigneur 
ont conseillé de tout perdre plutôt que de plaider. Mais l’un et l’au- 
tre ont été contraints d’en venir là et ont perdu leur procès et leur vie 
dans leur procès... Ce n’est pas nous qui sommes en cause ; c'est un 
prélat qui nous a appelés pour servir Dieu avec lui dans son diocèse, 
tandis que des personnes qui n’ont pas droit nous en chassent (II, 
p.37; Cf. XII, p: 124). 


Il est vraisemblable que ce dernier argument est le plus décisif et 
que S. Vincent va plus directement au fond de sa pensée lorsqu'il 
explique sans commentaire : 


Nous plaidons le moins que nous pouvons et quand nous som- 
mes contraints de plaider, ce n’est qu'après avoir pris conseil et du 
dedans, et du dehors. Nous aimons mieux relâcher du nôtre que de 
malédifier le prochain (III, p. 62). 


Dans tout ceci en vérité, rien qui argüe d'erreur les maximes évan- 
géliques mais on voit les limites de leur usage. Elles ne disent pas 
tout ce qu'il faut faire en toutes occasions. 

Non, mais elles fixent les grands principes qui distinguent la 
sagesse surnaturelle par opposition à la sagesse de la chair. 

Nous avons vu le préambule de la règle des Lazaristes rapporter à 
la devise même du Verbe incarné la devise qui proclame la fin capi- 
tale de la mission : evangelizare pauperibus. Le mystère de l’Incar- 
nation devient, de ce point de vue, la plus profonde des maximes 
évangéliques (1) : le Fils de Dieu venant du ciel en terre, renonçant 


(1) D’après la Bulle de fondation et la Règle, la Congrégation de la 
Mission est vouée spécialement au mystère de l’Incarnation (comme 
l’Oratoire) mais aussi de la Trinité (Cf. XIIL, p. 260; XI, 180 sq.). S. Vin- 
cent était très frappé de la doctrine d’après quoi la connaissance expli- 
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à ses biens et embrassant la pauvreté, pour combattre le monde et 
sauver les hommes. Dans ce domaine des grandes orientations et, 
pour tout dire, de la vocation, les Maximes Evangéliques ont certai- 
nement eu sur Monsieur Vincent une influence positive. D’elles vient 
ce caractère évangélique si profond dont furent marquées ses œuvres, 
son apostolat et toute sa vie. « La Compagnie, dès le début, a eu le 
désir de se joindre à Notre-Seigneur pour faire ce qu’il a fait par la 
pratique de ses Maximes » (XII, p. 128). 

Evangélisme qni n’a d’ailleurs pas la libre allure de celui de Fran- 
çois d’Assise, emporté par la folie de la croix et tout vibrant de vie 
parfaite. Non : la règle évangélique est une règle de perfection inté- 
grale ; son instituteur a proclamé que celui qui en transgresserait la 
moindre maxime serait le moindre dans le Royaume des Cieux et 
qu'il fallait entrer par les négations et les restrictions de la porte 
étroite et que les violents seuls le peuvent (XIII, p. 125) : 


Ge sont ceux qui, ayant été baptisés, renoncent au monde, au dia- 
ble et à la chair et qui, par une foi vive, animés de l'esprit de Jésus- 
“Christ, font les œuvres de l’ Evangile, ce sont ceux-là qui parviennent 
au trône de Jésus-Christ. Oh ! qu'il y en a peut (ibid. p. 126). 


Evangélisme préoccupé, comme tant d'auteurs et prédicateurs du 
temps, « du petit nombre des élus » et de la triple concupiscence 
(ibid. p. 300). En accord avec le mouvement contemporain de réfor- 
me catholique, il songe à rendre à une société de tradition chrétienne 
l'esprit chrétien qu’elle a perdu. La politesse même qu’on y cultive 
n'est qu'un reste affadi de la charité du christianisme (ibid. p. 273) ; 
on travaillera à lui rendre cette charité et, pour guérir la duplicité 
« dont elle surnage », le sens de la simplicité évangélique (ibid. 
p. 303). On opposera ainsi sur toute la ligne Maximes Evangéliques 
à maximes du monde. Nul évangélisme n’est moins révolutionnaire, 
mais, si l’on peut dire, réactionnaire : il réforme les institutions qu'il 


cite de ces deux mystères est de nécessité de salut (CF. I, p. 121 ; XI, 
180 ; XII, 80). L’ignorance des peuples sur ces points semble l’avoir litté- 
ralement hanté au début de son ministère et sans doute faut-il voir là 
origine de cette consécration. Cf. toutefois de très beaux passages sur 
les rapports de la vie chrétienne aux mystères divins, que j'eusse dû 
citer dans mon paragraphe sur l’idée de Dieu : « Il ne faut que s’appuyer 
fortement et solidement sur quelqu’une des perfections de Dieu... pour 
devenir parfait en peu de temps, etc. » Abelly, IL, ch. 2). — « Il faut que 
les Filles de la Charité, qui doivent être l’image de la T. S. Trinité, en- 
core qu’elles soient plusieurs, ne soient toutefois qu’un cœur et qu'un 
esprit... » (Coste, XIII, p. 633). — La simplicité a rapport avec Dieu 
(XII, p. 172) etc. 
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trouve en place en leur rendant le sens de leur fin, contre « les cor- 
ruptions de la nature ». 

A part cette tendance, cet esprit plus immédiatement préoccupé 
de l'Evangile, le souci des Maximes évangéliques n'a marqué d'aucun 
caractère nouveau les fondations menées à bien par S. Vincent de 
Paul. S'il n’a pas voulu que ses Missionnaires ni ses Filles de la Cha- 
rité portassent le titre de religieux, ce fut sans doute parce que ce 
titre ne lui semblait pas avoir assez purement gardé la marque évan- 
gélique. Mais il avait pour se décider des raisons beaucoup plus con- 
tingentes, comme la défiance des évêques à son égard, ou la crainte 
de la clôture. Il finit par imposer des vœux aux premiers et ce jour- 
là, trouva une suffisanté liberté du côté de l'Evangile : « pource que 
Notre-Seigneur les a faits, disait le P, de Condren, général de l'Ora- 
toire, quoique S. Thomas soit de contraire avis» (XIII, p. 335). Bien 
plus remarquable est sa conception d’un corps religieux, dégagé au- 
tant que possible de « cet esprit de corps » que la vie commune a in- 
troduit peu à peu en chrétienté, et qui peut parfois porter détriment 
à la simplicité, à la douceur, à l'humilité évangéliques : 


Il faut avant toute chose regarder l'intérêt de Dieu. Il y a beau- 
coup de communautés qui ne regardent que l'intérêt de la commu- 
nauté. car cela est si grand qu'il enserre avec soi celui de Dieu. Mais 
pour moi, mes Filles, je trouve qu'il mérite bien d’être regardé avant 
tout autre. De là, il semble qu’on connaîtra plus clairement du reste. 
(XIII, p. 630). 


Oui, l'intérêt de Dieu est la fin de toute œuvre, et en maintenant 
fermement la fin, on éclaire mieux les voies qui y mènent. Chercher 
l'intérêt de Dieu est une maxime évangélique. Autant fautilen dire, 
d’ailleurs, des vocations particulières, où des considérations mon- 
daines ont souvent tant de part : étant en mesure, à cause des retrai- 
trants nombreux qui passent chez lui, d’influencer de nombreuses 
vocations, S. Vincent ne recommande rien tant que de s'abstenir mé- 
me de cette influence (XII, p. 441) ; avec émotion, il évoque les sujets 
brillants qu'il a laissés ainsi s'échapper pour ne pas vouloir les con- 
former aux intérêts de sa famille religieuse (ibid., pp. 310, 442-3). 
Traiter les vocations selon leur fin, qui est Dieu. 

Mais en rendant ainsi tout simplement aux institutions et à l’apos- 
tolat catholiques leur sens, leur esprit et leur fin immédiatement 
tirés de l'Evangile, rappelons-nous que les Maximes Evangéliques ont 
réveillé chez Monsieur Vincent le goût et la sécurité. Elles ont excité 
sa foi et elles la rassurent. Nulle hésitation dans sa conduite et nulle 
crainte, du moment que ces maximes en définissent les fins : 


Laissez, Monsieur, penser et dire tout ce qu’on voudra et assurez- 
vous que les Maximes de Jésus-Christ et les exemples de sa vie ne 
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portent point à faux, qa’elles donnent leur fruit en leur temps, que 
ce qui ne leur est pas conforme est vain et que tout réussit mal à ce- 
lui qui agit dans les maximes contraires. Telle est ma foi, et... 


— voyez comme chez lui l'esprit expérimental même tient à l’es- 
prit de foi...»— telle est mon expérience (IT, p. 281). 

L'esprit de Dieu, en même temps qu'il fait juger de tout selon la 
vérité de l'Evangile, incline à « regarder toutes choses dans l’ordre 
de la Providence » (VIT, p. 376). « La grâce a ses moments » (Il, 
p. 455) et nous venons de voir que les maximes chrétiennes « don- 
nent leurs fruits en leur temps » !’esprit expérimental disposait émi- 
nemment S. Vincent de Paul à suivre cet ordre providentiel, dont 
tout son siècle reconnaissait d’ailleurs la réalité, transcendante à la 
fois et concrète. Fait d'abord ; réel concret d’abord ; dans la considé- 
ration d'une conduite surnaiurelle, ordination de Dieu préconisée 
par l’événement, d’abord : Abelly a fort bien noté cette attitude et 
ce parti-pris, au reste fort apparent, de notre saint : 


Le saint homme était si attentif aux conduites de la Divine Provi- 
dence qu'en plusieurs rencontres on le voyait se comporter tout au- 
trement que ne font les autres, qui pensent que tout est perdu s'ils 
ne se remuent, s'ils ne se mettent en peine et n’y mettent un chacun 
pour se prémunir contre les accidents de cette vie et pour remédier 
aux traverses et adversités, employant les lettres, donnant des ordres, 
faisant des changements et se servant d’autres expédients humains 
promptement et sans remise, couvrant et tâchant de couvrir ce défaut 
de confiance et de soumission à la Divine Providence de ce prétexte 
que Dieu laisse agir les causes secondes. Mais Monsieur Vincent, se 
conduisant par des lumières plus pures et par un principe plus 
assuré, ne se hâtait point d’avoir recours à des industries humaines 
que le plus tard qu’il pouvait pour donner lieu cependant à la Provi- 
dence divine d’agir par elle-même et de mettre les choses au point 
convenable : ce qu'il faisait par une parfaite connaissance qu'il avait 
que le propre de Dieu est de réduire tout à bien et que moins il y a 
de l'homme dans les affaires, plus il y a de Dieu (Abelly, Vie... Liv. 
III, ch. III, p. 25). 


C'était donc son grand mot d'ordre de «ne pas enjamber sur la 
Divine Providence » (Coste I, lettre 3r, écrite vers 1629 — IT, pp. 208, 
463...). Et l’on voit tout de suite que si ce principe est de nature à 
affermir l’âme dans les cas où l’ordre providentiel s’est révélé, de soi, 
il ne la pousse pas précisément à agir, à s'assigner des fins, à s’en- 
gager dans des entreprises. « Moins il y a de l'homme dans les affai- 
res, plus il ya de Dieu » ; et nous avons vu que c'était Dieu qu'il 
cherchait. La volonté de Dieu « nous sera d’autant mieux connue 
dans les événements que moins nous y aurons contribué » (VII, p. 
125). À la lettre, c’est un principe de « non faire » et de passivité, 
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Le bien que Dieu veut se fait quasi de lui-même, sans qu'on y pen- 
se : c’est comme cela que notre congrégation a pris naissance, que 
les exercices des missions et des ordinands ont commencé, que la 
Compagnie des Filles de la Charité a été faite, que celle des dames 
pour l'assistance des pauvres de l'Hôtel-Dieu de Paris et des mala- 
des des paroisses s’est établie, que l’on a pris soin des enfants trou- 
vés et qu’enfin, toutes les œuvres dont nous nous trouvons à présent 
chargés ont été mises à jour. Et rien de tout cela n'a été entrepris 
avec dessein de notre part ; mais Dieu, qui voulait être servi en telles 
occasions, les a lui-même suscités insensiblement ; et s'il s’est servi 
de nous, nous ne savions pourtant où cela allait. C'est pourquoi nous 
le laisserons faire, bien loin de nous empresser dans le progrès non 
plus que dans le commencement de ses œuvres. Mon Dieu! Mon- 
sieur, que je souhaite que vous pesiez müûrement les choses au poids 
du sanctuaire devant que de les résoudre! Soyez plutôt palinantqu'a- 
gissant ; et ainsi Dieu ferà par vous seul ce que tous les hommes en- 
semble ne sauraient faire sans lui (IV, p. 122). 


Nous retrouverons plus tard, en effet, l’histoire providentielle de 
. ses œuvres. Il aimait encore à citer en exemple la confidence de ce 
prince, qui ne s'était jamais lancé que dans quatre entreprises : les- 
quelles avaient tourné toutes les quatre à son détriment (I, p. 69). 
Beaucoup de princes de ce temps-là, sans doute, beaucoup de fron- 
deurs eussent fait les mêmes aveux ; non pas, il est vrai, Richelieu (r) 
ni Mazarin. Ce jour de 1649 où, pressé par les misères de la guerre 
civile, M. Vincent se fut persuadé de traiter de la paix avec la reine 
et Mazarin, il put lui-même regarder son échec et son exil comme 
une confirmation de son grand principe. Trois ans plus tard, quand 
tout allait de mal en pis, il y était du moins fermement revenu : 


On n’a encore vu si peu d’apparence de réunion ou d’amendement; 
les esprits et les affaires s’altèrent de plus en plus et néanmoins ro- 
tre confiance s’augmente que bientôt Dieu nous donnera la paix se- 
lon cette maxime que là où les moyens humains manquent, là com- 
mence l'opération divine (IV, p. 328). 


(1) On sait que Richelieu (qui n’est pas juge fort équitable) reprochait 
au cardinal de Bérulle de « volontiers voir dans les secrets de la Provi- 
dence divine ce qu’il ne voyait pas » (Bérulle et l'Oratoire, par l'abbé 
Houssaye, p. 427, note 1). Il est vrai que les lettres de Bérulle cardinal 
sentent un peu, sur ce point, la vaticination. Je ne cite pas ses nombreu- 
ses maximes dont se rapprochent celles de S. Vincent, parce qu’on en 
trouverait davantage dans Saint-Cyran, dont elles semblent plus parentes 
encore, L’illuminisme de Saint-Cyran tenait plutôt aux inspirations de l’es- 
prit de Dieu. Le volontarisme de S. Vincent de Paul et sa simplicité 
l’ont préservé (il y a tenu. Cf. supra, pp. 81-2) de tout illuminisme, — 
La publication des lettres de Bérulle rendra plus faciles les rapproche- 
ments que nous ne faisons pas ici. 
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Il est vrai, ses activités étaient généralement plus spirituelles. Et 
une fois qu'il y avait reconnu l'initiative providentielle, il la suivait 
avec cette fermeté digne d’un guide qui ne peut pas errer. Il la -sui- 
vait, c'est-à-dire qu'il ne s’en croyait pas affranchi « dans le progrès 
non plus que dans le commencement » : les règles de ses fondations 
ne s’établissaient qu'à mesure des besoins, et on ne les arrêtait qu’a- 
près quelque temps « pendant lequel on fera un essai du bon plaisir 
de Dieu » (1, p. 609) : 


Si nous eussions donné des règles au commencement et avaut que 
la Compagnie se fût mise dans la pratique, l’on aurait eu sujet de 
penser qu'il y aurait eu en cela de l'humain plus que du divin, que 
ç'aurait été un dessein pris et concerté humainement, et non pas un 
ouvrage de Dieu (XII, p. 6). 


Parmi les initiatives de la Providence, une place privilégiée est 
faite par S. Vincent aux dispositions des Supérieurs, qui sont les dé- 
positaires de l'autorité, les interprètes de la volonté divine : 


Comment pouvez-vous mieux connaître la volonté de Dieu aux 
choses temporelles que par l'ordonnance des princes et aux spiri- 
tuelles que par l’ordonnance des prélats, chacun dans son diocèse ? 
(Coste III, pp. 33-39). 


S. Vincent entend cette obéissance au sens très strict et il la pra- 
tique, ne nous y trompons pas, comme une obligation de conscience. 
Que la reine lui donne commission d'envoyer prêcher ses prêtres à 
Fontainebleau, il y envoie par obéissance ; que ses prêtres trouvent 
un religieux dans la place, prêt à faire esclandre, lui qui a horreur 
des conflits et se retire si volontiers dans ces cas-là (p. ex. Coste III, 
1. 869), s'impose d'envoyer vers la Reine, qui est en voyage, quérir 
permission de rappeler les siens (Abelly, IT). Il suffit de compulser 
sa correspondance pour se rendre compte que le saint prétendait mê- 
me s’interdire aucune démarche, directe ou indirecte, pour ménager 
l'établissement des siens en aucun lieu. Règle absolue et sans excep- 
tion : il faut que la première initiative d’une mission ou d’une fonda- 
tion vienne de l’autorité compétente ou d’un bienfaiteur autorisé par 
l’autorité compétente (cf. p. ex. IV, 1. 1494; V, L. 1758, 1857; VI, 
2470; VII, 2737 ; cf. par analogie, vocation à l’épiscopat : IV, L. 1216). 


C’est une maxime de ne nous introduire jamais en un lieu si nous 
n’y sommes appelés. De dire que nous le devrions faire en cette occa- 
sion parce que ce serait une porte ouverte pour avancer la gloire de 
Dieu en ce pays-là, nous devons estimer le contraire et espérer que 
Dieu sera plus honoré de notre soumission à la Providence en atten - 
dant ses ordres que si nous entreprenions de les prévenir (V, p. 164. 
— comparer : IV, p. 480, citée plus loin). 
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Ni le besoin des peuples, ni le désir des puissances civiles ne sont 
motifs suffisants de se départir de cette règle. Le Prélat a puissance 
absolue : 


Nous ne sommes pas obligés seulement de suivre ses ordres, mais 
encore de nous accommoder de ses intentions. Au reste la bonté de 
Dieu est bien grande sur la compagnie. de penser à elle pour son ser- 
vice en tant de lieux et de manières, et de faire qu'à cause des petits 
services que nous donnons aux pauvres gens, les grands et les riches 
nous assistent et nous excitent même à continuer et à nous étendre... 
Mais nous devons nous tenir à la maxime, que Dieu nous a fait la 
grande grâce de garder jusqu’à présent, de n'aller jamais au-devant 
des emplois pour nous les procurer directement ou indirectement. Nous 
devons gémir devant Dieu de voir tant de besoins dans l'Eglise et prier 
la divine bonté qu'elle ait agréable d'y remédier et d'envoyer de bons 
ouvriers à sa vigne; mais de nous offrir aux hommes pour aucun 
lieu avant qu’on nous y appelle, il s’en faut bien donner de garde. Ce 
que nous avons à faire, Monsieur, c’est de nous fort humilier et de 
nous abandonner parfaitement à Dieu (VII, p. 541). 


Avec ses supérieurs locaux, c'est une guerre continuelle pour l'ob- 
servance de ce principe majeur. À l'égard des bienfaiteurs proposant 
leurs services, ses lettres sont d’une modestie, d'une réserve, d'un 
désintéressement pour tout dire et d’une reconnaissance parfaitement 
exquises (cf. IV, 1. 1507). Il est aisé de voir que ce grand homme n'a 
devant les yeux, dans ces circonstances, ni les intérêts, ni les hom- 
mes, mais Dieu en personne et toute chose en lui. 

Sa conduite était exactement la même à l'égard du Souverain 
Pontife pour les missions étrangères. La Sacrée Congrégation de la 
Propagande était d'organisation récente (1622) et sur des sondages, 
de sa part, le fondateur lui faisait dire : 


que je crois que n’y ayant que Sa Sainteté qui puisse envoyer ad 
gentes, tous les ecclésiastiques sont obligés de lui obéir quand il leur 
commandera d’y aller et que cette petite compagnie est élevée dans 
cette disposition qui, toutes choses cessantes, lorsqu'il plaira à Sa 
Sainteté de l'envoyer a capite ad calcem en ces pays-là, elle ira très 
volontiers (II, p. 256, cf. p. 49). 


C'est dans ces conditions qu'en 1651, deux grandes expéditions se 
préparant pour le Canada, S. Vincent fut invité par M. de Ventadour 
à participer à la sienne. Deux choses lui faisaient peine dans ce pro- 
jet : le nom de la congrégation qui se fondait était trop semblable à 
celui de la Mission ; ensuite, la voix publique lui attribuait un des- 
sein d'hégémonie ou de monopole dont son esprit libéral eut toujours 
horreur. Il acquiesça pourtant, selon sa coutume, mais à condition 
que la Propagande autorisât le projet. Ventadour ne sembla pas 
goûter ce scrupule. Quand Vincent eut obtenu, pour sa part, la délé- 
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_gation romaine, on ne comptait déjà plus sur lui. Cependant, à Ro- 
me ses délégués avaient cru devoir se mettre en travers de ces entre- 
prises, qu’ils jugeaient gênantes. Vincent doit se retourner contre 
eux pour mettre fin à ces attentats contre la Providence : 


IL vaudrait mieux qu'il y eût cent entreprises de missions, quoi- 
que préjudiciables à notre Institut, que si nous en avions détourné 
une bonne, comme est celle-là, sous prétexte de nous maintenir .. 
Au nom de Dieu, Monsieur, ayons plus de confiance en Dieu que 
nous n’en avons ; laissons-le conduire notre petite barque ; si elle lui 
est utile et agréable, il la gardera du naufrage; et tant s'en faut que 
la multitude et la grandeur des autres la fassent submerger qu’elle 
voguera avec plus d'assurance parmi tant de bons vaisseaux pourvu 
qu'elle aille droit à sa fin et qu’elle ne s'amuse pas à les traverser. 
(IV, pp. 348-9). 


IL a correspondu, malsré sa répuznance, aux premières offres pro- 
videntielles ; il n’a demandé que la liberté de se soumettre à l’obéis- 
sance. Cela suffit. Il ne lui reste qu’à respecter la liberté des autres. 
Cet incident est tout à fait caractéristique de sa manière ; quoique 
lobéissance ne fût pas seule en cause, il fallait le rapporter ici pour 
montrer que l’obéissance lui était un moyen de plus de s’assujettir 
à l’ordre de la Providence. — Quant aux deux expéditions du Canada, 
elles échouèrent bientôt (cf. IV, lettres 1436 à 1509, passim). 

En somme, toute entreprise qui semble viable au service de Dieu 
est présumée providentielle et par suite, porteuse d’une certaine au- 
torité : ace titre, il la favorisera volontiers, ne lui fera échec en au- 
cun cas, mais aussi prendra garde de s’en mêler, füt-ce par ses con- 
seils (II, 1. 446, 618) : que chacun reste dans sa grâce. Il réclamera 
d’ailleurs de ses subordonnés le respect de sa propre grâce de gou- 
vernement : 


Le général doit avoir confiance que comme Dieu proportionne la 
grâce à la vocation il lui fera celle de choisir ce qui sera le meilleur 
pour la compagnie, notamment aux choses de grand poids auxquelles 
il y a longtemps qu'il pense et pour lesquelles il prie. Ce n’est pas qu'il 
ne se puisse trouver et que l'inférieur ne puisse peut-être mieux ren- 
contrer ; mais celui-ci ne doit pas présumer cela ni tenir ferme con- 
tre ce que le général pense le meilleur devant Dieu (IT, p. 410). 


Ii la respecte non seulement dans le Pape, les évêques, les rois et 
autres autorités, mais encore dans les bienfaiteurs et patrons comme 
nous l'avons vu, dans les donneurs de conseils (VI, p. 527) et même 
dans ses subordonnés trop entreprenants pour autant que leurs fau- 
tes puissent paraître autorisées par la Providence divine (I, 554...) 
Veut-on savoir jusqu'à quel point se porte ce respect de la grâce 
d'état Les médecins mêmes, personnages très honorés de ce siècle, 
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s’en voient décorés en vertu de l’Ecclésiastique (XXX VIII, 1) : Hono- 
rez les médecins pour la nécessité (IX, p. 118); aucune estime su- 
perstitieuse : 


Après tout l’on pense que les médecins font mourir plus de mala- 
lades qu’ils n’en guérissent, Dieu se voulant faire reconnaître le mé- 
decin souverain de nos âmes et de nos corps, notamment à l’égard de 
ceux qui n’usent point de remèdes. Cependant, étant malades, il faut 
se soumettre au médecin et lui obéir (IV, p. 256). 


Evidemment, c’est ici une application limite. Mais si M. Vincent, 
sans trop y croire, enseignait qu'il fallait se soumettre à la Faculté, 
c'est qu'il envisageait comme une délégation de Dieu, par le minis- 
tère de la Providence, toute autorité établie. 

Autorités de droit et puissances de fait. Le respect souverain que 
M. Vincent leur voue par maxime de foi ne l’empèche pas de les con- 
sidérer à d’autres égards avec un aussi souverain réalisme. Les pa- 
trons ? Des intermédiaires de Dieu, sans doute, à leur manière et 
« les affaires des princes sont des mystères que nous devons respec- 
ter et non pas épelucher » (IT. p. 29); mais aussi «il n’y a rien de 
certain pour ce qui dépend des grands » (I, p. 444). 


Les règles de la prudence et de la justice requièrent de nous cette 
précaution que nous concertions les choses de. quelque importance 
avec ceux qui ont vue sur elles ou qui peuvent mettre empêchement au 
bien que nous poursuivons et qu’en effet nous désistions quand tel est 
leur sentiment; autrement nous serons traversés et leur indignation 
tombera sur nous. Tous officiers sont jaloux de leur autorité et diffi- 
cilement reviennent ils des blessures d’une partie si sensible quand 
une fois ils pensent les avoir reçues... (IV, p. 9), 


Ainsi il semble bien que ce fut crainte de la jalousie des évêques 
si finalement il refusa de transporter à Rome le centre de sa Congré- 
gation (II, p. 418). 

Duplicité ou prudence humaine ? — Assurément non. Mais «la 
nature a ses manières d'agir, l’art a ses règles et le Saint-Siège ses 
précautions » (II, p. 467) et à supposer que dans les autorités subal- 
ternes, ces habitudes ou secondes natures aient moins de rapport à 
l’autorité légitime, elles en ont du moins avec les disqositions de la 
Providence et à ce titre du moins il faut en tenir compte. Influence 
des doctrines gallicanes ? Pour le fond, pas davantage. Lorsqu’en 
1655, le C?i de Retz fugitif se réfugia à Rome, le pape ordonna aux 
prêtres de la Mission de le recevoir dans leur maison ; aussitôt Ma- 
zarin, brutal, fit mander au supérieur de sortir sur le champ des Etats - 
Pontificaux avec tous ses prêtres français. Saint Vincent, dans cette 
occasion, bénit le ciel d’avoir pu pratiquer une double obéissance 
(XL, p. 172), sans que l'amertume de la seconde lui fit regretter la 
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première. Servilité ? Barcos voudrait nous le faire croire; mais Barcos 
est bien mauvais juge. Il n’ignore pas d’ailleurs que Richelieu, lors- 
qu'il voulut impliquer Saint-Cyran dans un procès d'Etat, se vit rap- SR 
peler par M. Vincent aux règles du droit ecclésiastique et de la loyale 
justice. On a relevé aussi la fidélité touchante du saint, arrivé au ter- 
me de sa vie, pour ce prélat assez peu digne ni surnaturel, qui res- 
tait toutefois son prélat. Lorsque la Providence semble se retirer de 
son peuple, que les autorités s’entrechoquent, qu’elles s’écartent de 
la justice, du moins reste-t-il à pratiquer à leur égard, par foi pure, 
l’obéissance à laquelle chacun a droit. LFohA 

Finalement, cette fermeté à l'obéissance n’en demeure pas moins ESS 
restrictive des initiatives propres, comme la pratique surnaturelle No. 
des Maxime Evangéliques, comme l'attente des indications providen- 
tielles. Les principes sur lesquels le Saint s'appuie dans le choix et la 
poursuite de ses fins auront-ils donc tous pour rôle de limiter sa li- 
berté d'action et de le mettre à la remorque d’activités étrangères ? 


Oui, d’une certaine manière. Il est certain que dès le début de sa 
vocation S. Vincent avait renoncé non seulement à toute fin person- 
nelle, mais naturelle. Et comme il redoutait toujours de ne trouver 
en soi que des activités naturelles, il s’appuyait de préférence et se 
mettait sous la garantie de l’extérieur. Il fallait pleinement manifes- 
ter cette tendance avant d'aborder un dernier principe moteur de ce 
grand homme, personnel et positif celui-ci : la Charité. Il fut l’apô- 
tre de la charité, c’est vrai, et il est reconnu comme tel même par s F 
ceux qui ne retiennent pas la charité comme une vertu chrétienne. ê 
Mais sa charité était la vertu théologique, ayant Dieu pour objet et 
seulement secondairement le prochain : ce serait la déformer entière- 
ment que de la confondre avec la philanthropie naturelle. La charité 
de S. Vincent fut surnaturelle et par son essence intrinsèque, et par 
sa pratique effective et, — puisque nos contemporains n'aiment guère 
mêler à leur langage psychologique et moral des termes de métaphy- 
sique ou de logique, mais bien plus volontiers ceux de la physiologie 
— par son exércice fonctionnel. $. Vincent ne fut charitable qu’à la 
suite et dans le cadre des Maximes Evangéliques, dc la Providence et 
de l'Obéissance. Non seulement dans sa doctrine, mais dans sa pra- 
tique et sa vie, c’est l'homme de foi qui se révèle d'abord à qui l'étu- 
die, et ensuite, l'homme de Charité. 

Sa charité le poussa successivement vers les malades des hôpi- 
taux, puis, vers les malades de la ville, vers les chrétiens des cam- 
pagnes, mal desservis par leur clergé, vers les forçats, les enfants 
abandonnés et les vieillards, vers les esclaves de Barbarie, les catho- 
liques d'Irlande ou des Hébrides et les païens de Madagascar, vers 
les soldats, les réfugiés des guerres et les habitants des” provinces li- 
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bérées ; mais son souci capital dans toutes ses œuvres fut un souci 


spirituel et l’on peut regarder comme des à-côtés toutes celles qui 


n’allaient pas directement à l’extension de la foi et à la diffusion de 
la pratique religieuse. Seulement sa charité, réaliste et concrète com- 
me son esprit de foi, ne prétendait pas séparer ces à-côtés de l'essen- 
tiel, l'assistance corporelle de la spirituelle, du moment que l'occa- 
sion luien avait été fournie par la Providence. 11 redoutait même 
qu'après lui ces tentatives d’abstraction et de spécialisation ne ga- 
gnassent pied dans sa congrégation ; or sa charité répugnait à l’abs- 
traction comme à une infidélité : 


Eh! Monsieur, peut-on trouver à redire à ces bonnes œuvres sans 
impiété ? Que les prêtres s'appliquent au soin des pauvres, n’a-ce pas 
été l'office de Notre-Seigneur et de plusieurs grands saints, qui n'ont 
pas seulement recommandé les pauvres, mais qui les ont eux mêmes 
consolés, soulagés et guéris. Les pauvres ne sont-ils pas les mem- 
bres affligés de Notre-Seigneur ? Ne sont-ils pas nos frères? Et si les 
prêtres les abandonnent, qui voulez-vous qui les assiste? De sorte 
que, s’il s’en trouve parmi nous qui pensent qu’il sont à la Mission 
pour évangéliser les pauvres et non pour les soulager, pour remédier 
à leurs besoins spirituels et non aux temporels, je réponds que nous 
devons les assister et faire assister en toutes les manières, par nous et 
par autrui, si nous voulons entendre ces agréables paroles du souve- 
rain Juge des vivants et des morts : « Venez les bien-aimés de mon 
Père ; possédez le royaume qui vous a été préparé ; parce que j'ai eu 
faim et vous m'avez donné à manger, etc... » (XII, p. 87; cf. VII, 


p. 237 sq). 


Une sensibilité très vive, délicate et spontanée, allant jusqu'aux 
exclamations et aux larmes servait d’ailleurs, comme nous l’avons 
vu, l'instinct de sa charité. On la voitse manifester à l'égard de ses 
parents et de ses bienfaiteurs, mais un peu courte, dans ses lettres 
d'avant sa sainteté (I, 7; 18-19); ensuite, la stricte discipline de foi 
l’endigue sans la supprimer, tant s’en faut. Au cours des deuils qui 
se succédèrent durant la dernière année de sa vie, on la sent à peine 
sous l’adoration sereine des dispositions divines : « Tout ce que Dieu 
fait est bien fait; sans cette foi, nous serions inconsolables » (VII, 
p. 300). Ses rapports avec Louise de Marillac, vers la fin, sont réglés 
par un détachement qui fait songer à celui de S. François de Sales à 
l'égard de Ste Jeanne de Chantal; et après sa mort, il en parle avec 
une retenue plus impressionnante, à qui sait lire, que des effusions. 
Peu à peu, il avait incorporé son sentiment naturel à sa charité sur- 
naturelle, je veux dire la sensibilité dont nous parlons, mais aussi 
cette délicatesse de sympathieet cette fidélité du cœur quile rendaient 
si naturellement aimable. Cette intégration ne répondait-elle pas à 
l'idéal concret auquel il s’était soumis en toute chose : à l'exemple de 
Notre-Seigneur ? 


ES 
x 4 ide 
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Ah! que le Fils de Dieu était tendre! On l'appelle pour voir le La- 
zare ; il ÿ va ; la Madeleine se lève et vient au devant en pleurant; les 
juifs la suivent, qui pleurent aussi; chacun se met à pleurer. Que 
fait Notre-Seigneur ? Il pleure avec eux, tant il est tendre et compa- 
tissant. C’est cette tendresse qui l'a fait venir du ciel; il voyait les 
hommes privés de sa gloire ; il fut touché de leur malheur. Nous de- 
vons de même nous attendrir sur notre prochain affligé et prendre 
part à sa peine. O Saint Paul, combien étiez-vous sensible en ce point ! 
O Sauveur qui avez rempli cet apôtre de votre esprit et de votre ten- 
dresse, faites-nous dire comme à lui : Quis infirmatur et ego non in- 
firmor ? Y a-t-il malade avec lequel je ne sois malade ? (XII, p. 27; 
voir les pages suivantes). 


« Les œuvres importante que cet homme de Dieu a faites, dont le 
nombre et les fruits étonnent ceux qui les considèrent » (lettre du 
F. Ducourneau ; XII, p. 514) furent sa réponse pratique à cette ques- 
tion d’une sensibilité exaltée par la foi. 

Si ces œuvres entreprises et menées à bien par S. Vincent furent 
aussi nombreuses, ce fut nécessairement parce que la Providence mit 
sur son chemin beaucoup d'occasions et que, pour sa part, sa foi et 
sa charité furent infiniment délicates à les saisir : car ses règles d’ac- 
tion ne reconnaissaient aucun principe plus personnel d'initiative qui 
l’eût lancé à la poursuite d'aucune fin. Ce fut aussi parce qu’une fois 
la volonté de Dieu connue et un fin proposée, il y tenait ferme selon 
la maxime qui nous a servi de guide dans tout ce chapitre. 

Il semble notamment que, pour conserver sa Congrégation de 
Missionnaires dans la pureté de son dessein primitif, le fondateur dut 
résister à d’assez forts courants parmi ses prêtres eux-mêmes ; il n’y 
eut pas de peine, 


la maxime des Saints étant qu’une chose qui a été résolue devant 
Dieu en suite de plusieurs prières et conseils qu’on a pris il faut reje- 
ter et tenir pour tentations tout ce qui se propose contre (IE, p. 225; 
cf. IV, p. 373). 


Ce principe, bien établi chez lui, semble remonter au début de sa 
vocation. Il le rapporte volontiers à l’exemple du pape Clément VIII 
qu'il avait vu à Rome, hésitant à absoudre Henri [V (cf. supra, p. 81) 
et à celui de M. Pillé dont la foi, par contagion, l'avait décidé à tenir 
bon dans Saini-Lazare contre les réclamations des moines de Saint- 
Victor (V, p. 518 ; XII, 347; XII, 336). Il s'appuie aussi sur la maxi- 
me : « Dieu n’est pas changeant » (IV, p. 307). On le voit, c'est sur 
Dieu que toute sa fermeté se fonde. 

Fermeté qui n’est d’ailleurs pas de l’obstination. Il n'est si ferme 
conseil qui ne puisse être rendu caduc par les évéuements et l'on doit 
croire alors que Dieu a également voulu, dans son autorité souve- 
raine, le ouiet le non. C’est son assistant même, au Conseil. qui 
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fait cette objection à Monsieur Vincent : « Il est bon quelquefois [de 
changer] et Monsieur Vincent l’a montré lui-même au sujet des céré- 
monies, montrant que Dieu changeait lui-même » (XIII, p. 339). 
Pour tout dire, Monsieur Vincent a dû être gêné plusieurs fois par 
la rigueur de sa maxime eu égard à la fluidité des circonstances ; mais 
elle l’a aidé beaucoup plus souvent. Son esprit prévoyant et son ex- 
périence trop avertie en eussent été découragés, s'il n'avait eu ce 
point d'appui invariable : sa prudence, sûre de tendre à Dieu, ne 
s’en accommodait ensuite que mieux aux occasions. 

Cette fermeté l'empêche de se distraire de ce que Dieu lui a une 
fois montré comme son devoir, sous prétexte de s'inquiéter de ce qui 
ne dépend pas de lui : « Il nous suffit que de notre côté nous tâchions 
de ne rien omettre de ce qui peut avancer son œuvre, sans blâmer 
les autres du retardement » (V, p. 5). De ce point de vue, nos entre- 
prises péricliteront plutôt faute de faire une chose de notre devoir 
que de nous inquiéter de tout ce qui doit les faire réussir : 


Vous vous fiez trop à votre conduite, vous étant d'avis que, com- 
me vous aimez le bon ordre, il dépend de,vous de le faire garder. Et 
de là vient que, n’en pouvant pas venir à bout, vous vous en con- 
tristez excessivement au lieu que, si vous vous persuadiez que vous 
n'êtes capable que de tout gâter, vous vous étonneriez de ce que les 
choses ne vont pas encore plus mal et demeureriez en paix dans tous 
les succès ou événements qui vous paraissent désagréables ou con- 
traires, parce que Dieu les ordonne ainsi. Je vous prie, Monsieur, de 
regarder toute chose dans l’ordre de ia Providence et, en faisant ce 
qui est de votre côté humblement et soigneusement pour contribuer 
que tout aille de bon pied, vous soumettre pour le reste au bon plai- 
str de Dieu (VII, pp. 375-6). 


Ainsi, la fermeté à la fin est aussi invoquée contre l'instabilité de 
la nature, contre ses empressements et inquiétudes, car le plus sou- 
vent, pour aller jusqu’au bout de notre devoir, il ne faut qu’un cou- 


rage sans aucun éclat, patient, consommé d’humilité et terriblement 
volontaire : 


Courage donc, Monsieur ! donnons-nous à Dieu de la meilleure 
sorte que nous pourrons, pour n'attendre des nôtres que peine et af- 
flictions, dans la parfaite confiance que cela ne manquera pas, si 
nous sommes fidèles à faire observer les règles et les saintes coutu- 
mes de notre vocation (V, p. 326). 


La résolution toule spirituelle qui éclate dans ces lignes, cette 
allégresse à défier la peine et ce calme à lui faire face peuvent nous 
faire concevoir mieux que beaucoup d’analyses la fermeté de S. Vin- 


cent, qui, jointe à sa grande prudence, vint à bout de tant de diffi- 
cultés, 
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Et parce que rien, après tout, ne renseigne mieux sur l’action 
d’un homme que des exemples, les règles qu’il énonce alors implici- 
tement ou explicitement étant vraiment effectives, et non des idéaux 
de l’esprit, nous voulons ramasser ici trois anecdotes qui montrent 
S. Vincent s’ébranlant à la poursuite d’une fin. 

La première est d’autant plus précieuse qu’elle se place aux ori- 
gines de sa vocation. Elle révèle son souci majeur de n’agréer que 
des fins surnaturelles : 


Ressouvenez-vous (il écrit à un de ses prêtres), que vous et moi 
sommes sujets à mille saillies de la nature et de ce que je vous ai dit 
de ce que, me trouvant au commencement du dessein de la Mission 
dans cette continuelle occupation d'esprit, et que cela me fit défier 
que la chose vint de la nature ou de l’esprit malin et que je fis une 
retraite exprès à Soissons, afin qu'il plût à Dieu de m'ôter de l'esprit 
le plaisir et l'empressement que j'avais à cette affaire, et qu'il plut à 
Dieu m'’exaucer, en sorte que, par sa miséricorde, il m'ôtat l’un et 
l’autre etqu’il permit que je tombasse dans les dispositions contrai- 
res, et que je pense que, si Dieu donne quelque bénédiction à la Mis- 
sion, et que je lui sois à moins de scandale, qu'après Dieu, je l’attri- 
bue à cela et que je désire être dans cette pratique de ne rien con- 
clure ni entreprendre, tandis que je serai dans ces ardeurs d’espé- 
rance de vue des grands biens (II, p. 247). 


L'intérêt de la seconde est au contraire de nous faire toucher du 
doigt une répugnance toute surnaturelle du Saint, sur laquelle il de- 
vra passer plusieurs fois (et ce seront les principales variations qu'on 
observera dans sa conduite au cours de sa carrière) : il répugne à dé- 
fendre les intérêts de sa congrégation parce que cela lui semble être 
plutôt l’œuvre de la Providence : 


Puisque vous avez parlé de M. Authier à Mgr le Cardinal d’Este 
et à Mgr Massari et leur avez fait faire attention aux inconvénients 
qui arriveraient de la ressemblance des noms de sa Compagnie et de 
la nôtre. vous ferez bien de cotoyer cela. Ce ne serait pas pourtant 
mon propre sentiment car je voudrais abandonner cette affaire à la 
Providence, mais c’est celui de quantité de personnes clairvoyantes 
qui sont d'avis que nous devons tâcher d'empêcher cette source de 
confusions et de désordre ; ce qui me ferait craindre que ma retenue 
vienne d’un esprit insensible. Elle est telle que je doute si je dirai 
rien de cela à Mgr le Garde des Sceaux ni à qui que ce soit non plus 
que je ne l’ai fait jusqu’à présent... (IV, p. 55). 


11 fut toutefois obligé d'y venir et alors montra toute sa fermeté 


accoutumée. 

Le troisième épisode seul nous le montre qui s'engage positive- 
ment dans une entreprise, secondaire, sans doute, mais par son ini- 
tiative et avec toute la réflexion, l'esprit pratique et l’ampleur de vues 
qu'il appliquait aux grandes choses : 


AE 


\ 
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J'ai rougi de confusion comme vous, voyant ce qu'on vous à dit 
La 4 + L Là LA 4 » 
de la saleté et désordre des églises de France ei des irrévérences qu'on 


y fait. En effet, c'est un grand mal dont on ne s’avise pas assez 


pour ce que l’on y est accoutumé ; et votre lettre m'y ayant fait faire 
réflexion, je me suis aperçu que le remède y est difficile, mais pour< 
tant nécessaire ; et j'ai fait résolution d’y travailler, à commencer par 
nous même céans et par recommander cela à toutes nos maisons, à 
continuer par les ordinands, exercitants et en nos assemblées avec 


les ecclésiastiques externes, bref, en toutes les manières que je pour- 
rai (IV, p. 326) (1). 


I suffit que la fin se présente comme nécessaire devant Dieu ; les 
remèdes, pour difficiles qu’ils soient, seront aussi nécessaires. Sa ré- 
solution est donc prise ; elle s'accompagne d’un plan d’action immé- 
diatement tracé et cette action sera € à commencer par nous- 
mêmes ». 


$ 2. — Le choix des moyens 


Le second secret de la « conduite » est d’être « doux aux moyens »: 
l'âme, toute tendue vers cette fin où Dieu se manifeste, ne s'arrête 
aucunement aux échelons qui ÿy mènent; quant à soi, elle y est indif- 
férente. Rappelons qu’il est besoin de s'entendre sur ce qu'on appel- 
lera fin et moyen. Pour le supérieur de Sedan, soigner sa réputation 
est un moyen, pour S. Vincent, « c’est une fin qui ne va pas à Dieu 
et par conséqent, elle est vaine » (v. supra, p. 172), Il voyait donc la 
fin tout immanente dans le moyen et il ne supportait pas de ramener 
à Dieu, par l'intention, un moyen qui ne lui füt pas de lui-même dé- 
dié. Par conséquent, la douceur qu'il recommande dans l'emploi des 
moyens ne peut signifier en aucune manière cette liberté d'esprit qui 
n’a pas sa place dans l'élection des fins ; les mêmes sujétions à lini- 
tiative divine maintiennent captives l’une et l’autre opération. Mais 
plutôt ce sera une certaine largeur d’esprit à l’égard des moyens con- 
crets qui se présenteront, une facilité à s’accommoder aux choses du 
moment qu'elles acceptent de se ranger aux desseins de l’âme et de 
Dieu. Ne pas se demander si objectivement, ceci appartient à l’ordre 
des fins ou bien des moyens, mais après qu’on s’est imposé-uue fidé- 
lité intransigeante aux volontés de Dieu, se montrer souple, facile et 
accommodant à l’égard des hommes et des choses. 


(1) Je prends un exemple facile à citer, et rendant le mouvement 
même du Saint. Pour se persuader qu'il savait se décider et bâtir vite, 
il suffit de se rappeler son passage à Chatillon-les-Dombes, qui n’a pas 
duré dix mois (carème-décembre 1617) et qui suffit à réformer profondé- 
ment et durablement une paroisse entièrement déchue (Cf. XIII, p. 45). 


Cette année 1517 est, il est vrai, et à tous les sens du mot, la plus déci- 
sive de sa vie. 
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Pour moi j’ai pour maxime, où je vais, de ne rien changer de ce 
qui n’est point mal, pour l’accommoder à ma mode. J'aime bien 
mieux m'y accommoder, parce que je pense : « Qui suis-je, moi, qui 
veux ordonner et changer les choses ? Ceux qui les ont faites ont eu 
des raisons pour les faire ainsi, et ont pris conseil; et moi, de ma 
tête, j'irais tout renverser ! Oh ! j'aime bien mieux m'y accommoder ». 
Je vous dis de même, ma fille : ce que vous trouverez de mal et de 
préjudiciable à la gloire de Dieu, ou au salut du prochain, oh! 
essayez par voie douce d'y remédier ; mais ce qui ne sera point mal, 
tant qu’il se pourra, il le faut laisser (XIT, p. 640) (1). 


« Monsieur Amelotte, disait le P. de Condren, a le caractère de 
Sagesse et Monsieur Vincent, celui de Prudence ». La prudence est 
cette vertu toute pratique qui dispose les moyens en vue de lenr fin. 
La sentence du Général de l’Oratoire doit être plus juste par la dis- 
tinction des nuances que par l'opposition du fond. Car la Sagesse, qui 
consiste à « juger et ordonner tout par les règles divines » (S.-Th. IL. 
IT ; Q. 45 ; art. 1), nous venons de voir de reste qu’elle était le don le 
plus foncier de notre Saint. La prudence même, telle qu’il la définit 
d'abord, se confond avec cette simplicité de cœur, de paroles et d’ac- 
tion par laquelle tout homme, d'un seul mouvement, va à Dieu ; c’est 
la simplicité en tant qu’elle se défend contre les embüûches (XII, pp. 
175-6). Et lorsqu'il en vient à son sens courant, ce n’est pas sans y 
mêler la définition de la Sagesse : 


La prudence a un autre objet qui est de choisir les moyens pour 
arriver à la fin qu'on prétend. C’est l’objet de la prudence chrétien- 
ne de prendre les voies les plus courtes et les plus assurées pour la 
perfection. Laissons là la prudence politique et temporelle qui ne 
tend qu’à des succès temporels et quelquefois injustes, ne prend que 
des moyens humains et incertains ; mais parlons de cette sainte vertu 
que Notre-Seigneur conseille à ceux qui le veulent suivre; c’est elle 
qui nous fait parvenir à la fin où il nous veut conduire, qui est Dieu. 
C’est l’objet de la prudence, de produire ce bienheureux effet ; c’est 
par elle qu’on discerne ce qui est bon et ce qui est meilleur pour cela 
et qui fait qu'on se sert aux choses divines, de moyens divins (XIT, 


pp. 176-7). 


A forcer les mots, on irait jusqu’à dire que S. Vincent néglige la 
prudence : « Dieu demande de nous,.. que nous le regardions tou- 
jours directement, immédiatement et sans moyen dans toutes nos 
actions » (II, p. 315 et aussi p. 281). Il récuse en tout cas toute pru- 
dence simplement naturelle : 


(4) Cf. la maxime de S. François de Sales, rapportée par S. Vincent 
(X, p. 484) : « J'aurai plus tôt fait de condescendre à cent personnes que 
de faire condescendre à une seule ». 
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Voyez-vous, Monsieur, j'ai grande confiance aux personnes de 
grâce; mais l'expérience me fait voir tous les jours combien peu il 
faut attendre aux talents et aux moyens humains à l’égard de quel- 
que nation que ce soit. Je disais ces jours passés à une personne 
de condition ce que je sens du fond de mon cœur, que je ne crois 
pas plus aux moyens humains pour les choses divines qu’au diable 


(IL, p. 391). 


Cette défiance va jusqu’à jeter la suspicion sur les moyens les plus 
forts selon la raison naturelle. Car « ce qui nous trompe pour l’ordi- 
naire, c'est l'apparence de bien selon la raison humaine qui atteint 
rarement ou jamais la divine » (II, p. 462). Et comme « les œuvres 
de Dieu se font d’elles-mêmes ; et celles qu'il ne fait pas périssent 
bientôt » (p. 466), il faut se conformer à la manière divine « qui est 
de mieux faire par des moindres que par des plus excellents instru- 
ments selon sa règle : infirma elegit Deus ut fortiora quaeque con- 
Jundat (p. 391). Si bien qu’on le verrait sans étonnement généraliser 
sa terrible consigne contre l’éloquence : « Ajustons-nous à la médio- 
crité.. Nous devons tous être de médiocres prédicateurs pour être 
tous uniformes » XII, p. 255). 

Il nous faut pourtant admettre que Monsieur Vincent était un 
homme prudent et même un modèle universellement admiré de pru- 
dence et qu'il en a seulement à ces défauts qui eussent pu gâter cette 
vertu en détournant de leur fin ses dispositions les meilleures : l’em- 
pressement et l'intérêt personnel. Comme il arrive souvent, la qua- 
lité qui s’affirme le plus dans son procédé et dans sa vie, dans sa pa- 
role tient le moins de place. Et puis, pessimiste comme nous l'avons 
vu, il en reste en principe à l'opposition formulée par S. Paul entre la 
prudence de la chair et celle de l'esprit, « car la prudence de la chair 
est mort ; mais la prudence de l’esprit, vie et paix. Puisque la sagesse 
de la chair est ennemie de Dieu! » (Rom., VIII, 6-7). Prudence de la 
chair que de décider une vocation surnaturelle par des motifs natu- 
tureis (XII, p. 212), que de soigner par arrière pensée sa réputation 
ou celle de la Compagnie ; de gêner les entreprises des autres; de 
« faire le bien pour se rendre considérable en un lieu » (II, pp. 281- 
314. passim) : des fins étrangères à Dieu sont là dessous. Mais lors- 
qu'il se sent bien dans l’axe de la volonté divine, dans le cadre des 
événements providentiels, son esprit sûr et sa pensée souple s’enten- 
dent à ménager les intérêts de Celui par lequel il vit uniquement. 


Le trait le plus remarqué et le plus conscient de la prudence de 
Monsieur Vincent n’était pas sans rapport avec ce rigorisme de ses 
principes; la lenteur. 


Monsieur Vincent était lent et tardif dans les affaires et par na- 
ture, et par maxime de vertu : par nature à cause que son grand en- 
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tendement lui fournissait diverses lumières sur un même sujet, qui 
le tenait quelque temps en suspens et comme irrésolu ; par maxime 
de vertu d'autant qu’il ne voulait pas, pour user de son mot ordi- 
naire en cette matière, enjamber sur la conduite de la divine Provi- 
dence (Abelly, I, ch. 19). 


Il est vrai que ce vaste entendement eût pu l’éclairer sur la solu- 
tion des difficultés en même temps que sur ces difficultés elles-mé- 
mes, si Dieu lui avait donné autant de facilité à démêler les princi- 
pes qu'à pénétrer la complexité des choses, Mais cette nature même 
était dans l'ordre de la Providence, qui l’avait ainsi accordé, pourrait- 
on dire, à son paslent et sûr. [lla « suivait » donc et la « laissait agir » 
(cf. Coste, IT, p. 208 ; IV, 112, etc...). Et l’expérience tout au moins 
l'encourageait dans cette méthode de temporisation : 


Je vous réponds; Monsieur, qu'il est vrai que je suis trop long- 
temps à répondre et à faire les choses, mais que pourtant je n'ai ja- 
mais vu encoré aucun affaire gâté pour mon retardement, mais que 
tout s’est fait en son temps et avec les vues et les précautions néces- 
saires et que néanmoins je me propose à l'avenir de vous. faire ré- 
ponse au plus tôt après avoir reçu vos lettres et avoir considéré les 
choses devant Dieu, qui s’honore beaucoup du temps qu’on prend pour 
considérer müûrement les choses qui regardent son Service comme sont 
toutes celles que nous traitons. Vous vous corrigerez donc, s’il vous 
plaît, de votre promptitude à résoudre et à faire les choses et je tra- 
vaillerai à me corriger de ma nonchalence.. 

Oserais-je vous dire sans rougir, Monsieur ? Il n’y a remède ; il faut 
que je le fasse : c’est que, repassant par dessus toutes les choses prin- 
cipales qui se sont passées en cette Compagnie, il me semble, et c’est 
très démonstratif, que si elles se fussent faites avant qu’elles l’aient 
été, qu'elles n'auraient pas été bien. Je dis cela de toutes sans en 
excepter pas une seule. C’est pourquoi j'ai une dévotion particulière 
de suivre pas à pas l’adorable Providence de- Dieu, etc... (II, pp. 
207-8). 


Dans son esprit, cette rapidité qu’il condamne est une consé- 
quence de l’empressement qui multiplie ses dessins au delà de ce 
que Dieu désire et qui les suit comme des desseins personnels. Il 
avait passé, lui aussi, par cette maladie-là et il est possible que ses 
passages par Rome, dont le souvenir semble plus ou moins mêlé à 
celui dé ses premières déceptions, lui aient inculqué cette maxime 
toute romaine de circonspection et de patience : 


L'esprit de ce pays est réservé, temporisant et considérant et esti- 
me les personnes qui vont piano piano et se garde extrêmement de 
celles qui vont vite (II, p. 263, cf. III, 189, 465, 626 ; XIII, 336...). 


Il était venu à s’en garder aussi. À dix jours de sa mort, des mis- 
sionnaires d’une autre congrégation lui firent demander quelques- 
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uns de ses prètres pour travailler avec eux dans le diocèse de Nar- 
bonne. Monsieur Vincent s’excusa poliment et il expliqua aux siens : 


J'avoue que les eprits de ces bons Messieurs me semblent em- 
pressés et animés. Dieu soit notre tout et nous garde de tels esprits 
dans la Compagnie (XIII, 184). ; 


Ces bons Messieurs n'étaient autres que les auxiliaires de S. Jean 
Eudes, qui venait de prêcher «cette fameuse et éclatante mission au 
faubourg Saint-Germain ». 


La seconde règle de sa prudence était de prendre conseil. Elle 
semble lui avoir été plus naturelle, car dans sa grande lettre sur la 
Barbarie il prend bien soin d'indiquer qu'il ne s'était pas engagé dans 
celte entreprise malheureuse sans consulter ses amis ([, p. 3). Elle 
est restée chez lui une règle fort ferme : 


Vos conduites doivent être douces quant aux moyens quoique fer- 
mes pour parvenir aux fins bonnes et justes, qui sont toujours telles 
lorsqu'elles sont de règle ou d'ordre des supérieurs ; et pour les au- 
tres il est bon de prendre conseil de vos consulteurs domestiques et 
quand elles sont plus importantes, du supérieur générai et pour les 
externes de Mgr l’évêque et de ses officiers. Voilà comment j'en use 
et rarement je fais quelque chose da ma chétive tête ; et nous devons 
d'autant plus prendre les ordres et les conseils extérieurs quand il 
s’agit d’une action qui regarde le diocèse ou quelque personne par- 
ticulière (IV, p. 583). 


Dans ces cas-là, en effet, on risque de se heurter à ces puissances, 
si elles se jugent négligées (IV, p. 9). Mais S. Vincent pense surtout 
à se défier de ses conceptions personnelles et à ne rien refuser des 
lumières que l'esprit de Dieu peut communiquer par l'intermédiaire 
des autres esprits (VI, p. 327). En général, il faut s'adresser à ceux 
qui ont grâce pour le genre d’affaires qu’on traite : aux seuls confrè- 
res pour les affaires de la communauté, aux externes pour les exté- 


rieures et même aux frères coadjtèurs pour les choses de leurs fonc- 


tions (IV, p. 36). 


La troisième règle est contre le découragement, qui suit encore 
l'empressement et là confiance excessive aux vues propres. « Les œu- 
vres de Dieu ne se font qu’à la longue » (VI, p. 75). 


Notre-Seigneur abaisse pour élever, fait souffrir peines intérieures 
et extérieures pour pacifier. Il désire souvent des choses plus que 
nous ; mais il nous veut faire mériter la grâce de les faire par plu- 
sieurs pratiques de vertu et l’impétrer par plusieurs prières(Il, p. 313). 


Son optimisme uniquement surnaturel reparaît ici, après les hési- 
tations pessimistes où l'incertitude des moyens humains l'ont plongé. 
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Il me tombe dans l'esprit de vous donner un autre avis en suite 
de celui-là, mais en deux mots : c'est de vous habituer à juger des 
choses, toujours et en toutes choses en bonne part. Si une action a 
cent faces, dit le Bienheureux évêque de Genève, regardez-la toujours 
par la meilleure. Au nom de Dieu, Monsieur, usez-en de la sorte, 
quoique l’esprit et la prudence humaine nous disent le contraire. J'ai 
moi-même cette fâcheuse trempe de juger de toutes choses et de 
toutes personnes selon ma chétive cervelle ; mais l'expérience me fait 
voir le bonheur que c'est d'en user autrement et comme Dieu bénit 
cette manière d'agir. Si le temps me le permettait, je vous dirai bien 
des choses sur cela (II, p. 584). 


Voir ainsi les choses, c’est toujours les voir comme elles sont en 
Dieu. Et de même que c’est à cause de Dieu qu’on les voit d’un bon 
œil, de même à cause de lui, on n’épargne pas sa peine aux moyens 
dont il lui plaira de se servir. En ce sens, S. Vincent n'avait pas 
besoin, lui non plus, d’espérer beaucoup pour entreprendre, ni de 
réussir de grandes choses pour persévérer. Les prêtres qu’il envoie à 
l’armée, parmi les horreurs de la peste et de la guerre, 


se représenteront que si bien ils ne peuvent ôter tous les péchés de 
l’armée, que peut-être Dieu leur fera la grâce d’en diminuer le nom- 
bre, qui est autant que, si l'on disait que Notre-Seigneur devait être 
encore crucifié cent fois, il ne le sera peut-être que quatre-vingt-dix ; 
et si mille âmes, par leurs mauvaises dispositions, devaient être dam- 
nées, ils feront en sorte, avec le secours de ia miséricorde et de la 
grâce de Dieu, qu’il y en aura quelques unes de ce nombre qui ne le 
seront pas (XIII, p. 280). 


Neuf-cent confessions ainsi faites par ses aumôniers « cela est au- 
dessus de mon espérance » (I, p. 344). 


Ainsi, loin d’être jeté dans la négligence par cette pensée que c’est 
Dieu qui conduit les affaires à leur fin, il prêche l’activité et la persé- 
vérance, car c’est par nous que s’opèrera cette efficacité divine. Il 
s’agit d’être là au moment où Dieu l’a prévu; « la grâce a ses mo- 
ments » (II, p, 453). 


Toutes choses ont leur certain temps opportun, et point avant et 
après ce terme là. Les Pères Jésuites, quelque difficulté qu'ils trouvent 
de delà aux unions (de bénéfices), ne laissent pas de tâcher d’en 
avoir la résignation ici (H, p. 427). 

Dieu détermine certaines choses à certaines heures, qu’il ne veut 
pas en d’autres ; et dans l’incertitude que Dieu aura agréable de nous 
accorder cette grâce, nous devons poursuivre notre pointe sans nous 
décourager, quelque apparence qu'il y ait de peu de succès, selon la 
maxime d'Hippocrate qui veut que tant que le malade donne quelque 
signe de vie, on le sollicite et on lui donne des remèdes (IV, p. 133). 


J1 faut aller avec ce que l’on a : 
Quand Dieu ne nous a pas donné d'excellents sujets pour réussir 


Êt 
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en nos fonctions, il a fort agréable que nous y appliquions ceux que 
nous avons, quoique chétifs (IV, p. 549; 1, p. 391). 


Il faut commencer par ses devoirs certains : 


Au nom de Dieu, Monsieur, retranchez de vos sollicitudes les choses 
absentes, éloignées et qui ne vous regardent pas et appliquez tous vos 
soins à la discipline domestique. Le reste viendra en son temps (I, 


p. 453). 


Il faut s’écarter des « secondes imaginations », qui nous font 
« aller de branche en branche », et cependant, « Dieu en suscite 
d’autres qui font ce qu’il demandait auparavant de nous » (IL, p. 313). 
Aussi voit-on Monsieur Vincent saisir des occasions qu'avec son 
détachement ordinaire, on croirait qu’il eût dédaignées. Contre son 
habitude, et malgré son principe rigide de ne s'établir nulle part à 
moins d’être appelé de Dieu, il accepte une fondation peu intéressante: 


Si nous n'avions accepté Notre Dame de Lorm, qui est dans la 
campagne, peul-être que l'occasion ne se fut jamais présentée de nous 
élablir dans le diocese de Montauban; et peut-être aussi qu'avec le 
temps, Dieu se servira de ce moyen pour nous appeler dans la ville. 
On fait d’abord comme on peut et peu à peu la Providence dispose les 
choses au mieux (IV, p. 480). 


La Providence ayant donné cette petite ouverture à son action 
(dont elle a d’ailleurs approuvé les fins), il ne laisse pas de la solliciter 
d'en accorder une plus grande. Une autre fois, il hésite à partir en 
voyage, de peur de manquer une grande affaire qui lui tient à cœur : 


le Pape, le Cardinal doyen et un autre... ecclésiastique qui a la pensée 
des ordinands à l'esprit peuvent mourir pendant ce temps-là ; et si 
cela arrivait, voilà une bonne œuvre manquée ou en grand risque 
(IL, p. 211). 


Il estime fort cette activité et cette prévoyance dans ses représen- 
tants à Rome. Il sait bien que la gloire de Dieu ne vient pas en dor- 
mant et que notre collaboration, qui est tout ce que Dieu veut bien 
attendre de nous, est du moins une libre activité. Il la veut la plus 
intense possible, mais dans un esprit large, désintéressé et surnaturel. 


La Prudence est surtout de mise dans le maniement des hommes. 
Il est surtout urgent, d'être doux aux moyens vis à vis d’autres per- 
sonnes humaines. Car elles ne haïssent rien tant, de leur nature, que 
d’être employées comme moyens, leur fin, leur devoir et leur droit 
imprescriptibles étant de se soumettre à Dieu seul. C'était en effet à 
l'égard des hommes que S. Vincent recommandait et pratiquait sur- 
tout la douceur ; une prudence et une souplesse parfaiteinent alliées 
à la simplicité, un respect, une tolérance, enfin comme un libéralisme 
qui restent sa marque. Ayant contribué au plus haut point à l’effica- 
cité de son action, ces vertus le mettent encore au premier rang des 
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saints modernes. Il les pratiquait également soit dans les relations 
d’affaires, soit dans le gouvernement, soit dans son apostolat. 

Il n’approuve pas les empressés qui pensent forcer au bien par 
instances pressantes, mais plutôt ceux qui usent de retenue : 


Votre conduite me parait bonne à l'égard du seigneur dont vous 
me parlez (le Maréchal Fabert) et faites savoir que je l’approuve à 
ceux qui disent qu'il faudrait le presser au bien. Il n’est pas de ceux 
qui se laissent persuader. Il se conduit plus par ses propres lumières 
que par celles d'autrui, quoi qu’il fasse usage des bons avis qu’on lui 
donne, quand ils sont bons et quand on les y donne par simple pro- 
position. Continuez-lui les vôtres de cette façon. C’est ainsi que les 
anges agissent envers nous; ils nous inspirent le bien et ne nous 
pressent pas de le faire. C’est une pensée que j'ai tirée de feu Mgr le 
Cardinal de Bérulle et l'expérience m'a jait voir qu’on gagne plus sur 
les esprits de procéder de cette sorte que de les solliciter d’entrer 
dans nos sentiments et de vouloir l'emporter sur eux. C’est l’ordinaire 
de l’esprit malin d’user d'empressement et c’est son métier d’inquié- 
ter les âmes (VIII, p. 197). 


Un de ses prêtres s’étonnait, le voyant solliciter un juge prévenu 
contre lui, qu’il ne fit que lui représenter son droit et ensuite, l’entre- 
tenait d’autre chose (XIII, p. 193). Son habileté et sa discrétion sou- 
riante à donner des avis étaient proverbiales ; il « proposait » tout 
simplement, de la manière la plus gracieuse. De même sa modestie 
dans les assemblées, où sa sagesse, cependant, emportait l’admira- 
tion : toutes deux allaient de pair. 


On est dans un conseil; naturellement, on aime que sa voix soit 
suivie etc... Si l’on agit selon la nature, cela va à contredire à tout et 
à s'opiniatrer, mais si selon la vertu d'un bon missionnaire on se 
démet de son propre jugement, on cède aux autres et on préfère 
leurs sentiments aux siens propres. Ah ! que nous serions heureux si 
nous nous comportions de la sorte! Nous aurions cette satisfaction 
que Notre-Seigneur présiderait à nos affaires (XIE, p. 319). 


Même ses subordonnés, il les prenait comme ils étaient et non tels 
qu'ils eussent dû être. 

Des missionnaires qui se lassent du travail ou sont durs à l’obéis- 
sance : il faut les supporter ; tirez-en doucement ce que vous pourrez 
(IV, p. 74). De même des pauvres prêtres forçats de Tunis, qui 
auraient bien besoin de réforme : 


Vous ne devez nullement vous raidir contre les abus quand vous 
voyez qu'il en proviendrait un plus grand mal; tirez ce que vous 
pouvez de bon des prêtres et des religieux esclaves, des marchands et 
des captifs par des voies douces et ne vous servez des sévères que dans 
l'extrémité, de peur que le mal qu'ils souffrent déjà par leur captivité, 
joint avec la rigueur que vous voudriez exercer en vertu de votre 
pouvoir ne les porte au désespoir. Vous n'êtes pas responsable de 
leur salut comme vous pensez, vous n’avez été envoyé en Alger que 
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pour consoler les âmes affligées, les encourager à souffrir et Les aider 
à persévérer en notre sainte religion; c'est là votre principal et non 
pas la charge de grand vicaire que vous n'avez acceptée qu'en tant 
qu’elle sert de moyen pour parvenir aux fins susdites... Surtout il ne 
faut pas entreprendre d’abolir si tôt les choses qui sont en usage 
parmi eux, bien que mauvaises... Je vous prie donc de condescendre 
autant que vous pourrez à l’infirmité humaine ; vous gagnerez plutôt 
les ecclésiastiques esclaves en leur compatisant que par le rebut et par 
la correction. Ils ne manquent pas de lumière, mais de force, laquelle 
s’'insinue par l’onction extérieure des paroles et du bon exemple. Je 
ne dis pas qu'il faille autoriser ni permettre leurs désordres ; mais je 
dis que les remèdes en doivent être doux et bénins en l’état où ils 
sont et appliqués avec grande précaution... ([V, p. 121). 


Sa lettre à Abelly, alors vicaire général de Bayonne, contre les 
censures, est assez connue (II, p. 5) : « Dieu a d’autre fois armé le cie] 
et la terre contre l’homme. Hélas ! Qu'y a-t-il avancé? » On cite sou- 
vent une autre qui recommande la douceur dans la prédication et la 
controverse : 


Travaillons humblement et respectueusement. Qu'on ne défie 
point les ministres en chaire etc...; car autrement Dieu ne bénira 
point notre travail. L’on éloignera les pauvres gens de nous. Ils juge- 
ront qu'il y a eu de la vanité dans notre fait et ne nous croiront pas. 
L'on ne croit point un homme pour être bien savant, mais pour ce 
que nous l’estimons bon et l’aimons... Il a fallu que Notre-Seigneur 
ait prévenu de son amour ceux qu'il a voulu faire croire en lui. Fai- 
sons ce que nous voudrons ; l’on ne croira jamais en nous si nous ne 
témoignons de l’amour et de la compassion à ceux que nous voulons 
qu'ils croient en nous... Si vous en usez de la sorte, Dieu bénira vos 
travaux ; sinon vous ne ferez que du bruit et des fanfares et peu de 
fruits (I, p. 295). 


À l'égard du Jansénisme déclaré : « n’en parler ni pour ni contre » 
(IV, p. 355. Lettre du 12 avril 1652). On sait pourtant qu’il s’employa 
le plus activement à le faire censurer et condamner par l’autorité 
doctrinale lorsqu'il se fut rendu compte qu’il menaçait la paix de 
l'Eglise. 

Il faut faire la part, dans ces attitudes, de son ñnorreur naturelle 
pour les sectes, pour les polémiques et même pour les disputes 
d’idées. Mais un instinct de charité et d’humilité, de prudence, ren- 
forçait cetie disposition de nature. Tendu vers sa fin, qui était de 
communiquer l'esprit de Dieu, il entendait sans doute se dégager, lui 
d’abord, de toute raideur contraire à cet esprit, mais aussi il voulait 
que toutes ses actions fussent des moyens immédiats et faciles pour 
disposer les autres à cette fin et gagner autant que possible leur 
concours. De même que sa doctrine était aussi peu intellectualiste 
que possible, de même son volontarisme, aussi peu autoritaire : sa 
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pensée et son action s’adaptant comme de purs instruments à la pen- 
sée et à la conduite de Dieu. 

Très fin de sa nature, mâäis réprouvant les « finesses » du monde, 
son arme la plus puissante et la plus commune, dans les affaires, 
était de s’humilier ; cela apaise du moins l’orgueil et la susceptibilité. 
Se rendant à l'audience des grands, il se préparait à la mortification 
«par un recueillement intérieur et extérieur... comme ferait un enfant 
de famille qui s’attendrait à une verte correction » (expression de 
Gilbert Cuissot, missionnaire : XIII, p. 194). Nulle attitude ne lui était 
plus familière que de demander pardon à genoux à ceux qui lui 
tenaient rigueur (ibid. 193, 639 ; Il, 314 ; IX, 576; X, 203: XI, 362). 

Ainsi se consommait, par sa douceur et sa sainteté morale, l’effi- 
cacité de sa prudence toute surnaturelle. Il ne faut évidemment 
oublier ni cette dignité naturelle, ni cette « grandeur d'esprit », cette 
finesse, cette bonhommie gasconne, cette bonté, ce tact, cette énergie 
qui servaient ces grandes vertus. Sa sainteté n’était pas absolument 
tout : 


La sainteté est une disposition continuelle et une entière confor- 
mité à la volonté de Dieu; et la direction gît dans le jugement, c’est- 
à-dire requiert un bon jugement pour conduire et régler les choses 
(XII, p. 49). 


Mais sa sainteté dominait tout et donnait à tout son sens, sa di- 
rection, sa force en même temps que sa valeur devant Dieu. 


* 
x * 


Nous aurions assez fait si notre analyse avait bien mis en lumière 
cette domination de la sainteté de Monsieur Vincent sur son action, 
de sa sagesse surnaturelle sur sa prudence, de sa doctrine de foi sur 
son expérience, l'accord et l'équilibre des uns et des autres expliquant 
finalement la fécondité et l'étendue de son œuvre. Dans ces trop lon- 
gues pages, nous n'avons pu donner, il est vrai, que le dessin grossier 
d’une méthode (nous n'avions pas promis plus), et que la pâle ébau- 
che d’une physionomie... C’est que cette physionomie et cetle mé- 
thode, toutes appliquées à collaborer avec la Providence, ne se réali- 
sèrent et ne peuvent se concevoir en dehors des incidents contingents 
qui la développèrent. C’est pourquoi nous devons reporter nos 
conclusions à notre chapitre final sur la Vocation de S. Vincent de 
Paul. 

(à suivre). Pierre DEFFRENNES. 
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Arnold Beeltsens et Jean Ammonius. — Chronique de la 
Chartreuse de la Chapelle à Hérinnes-lez-Enghien, 
publiée et annotée par Edmond Lamalle, S. J. In-8?, 
XLV-254 pages. Louvain, 1932 (Bibliothèque de la Re- 


vue d’Histoire Ecclésiastique. Fascicule 8). 


Précieuse à de multiples titres pour l’histoire religieuse de la Bel- 
gique, la chronique de la charireuse d'Hérinnes que publie le R. P. 
Lamalle, d’après le manuscrit 13753-13754 de la Bibliothèque Royale 
de Bruxelles, est pour l’histoire monastique un document de grande 

valeur : La Chapelle est la plus ancienne chartreuse de Belgique. Fon- 
dée en 1314 par Walther d'Enghien, elle subsista jusqu’en 1782, où 
Joseph II la supprima en compagnie d’autres monastères. La chroni- 
que va de 1314 à 1534 : mais elle est surtout intéressante pour les 
quatre-vingts dernières années, c’est-à-dire pour la période dont les 
deux chroniqueurs ont été les témoins oculaires. Le premier de ces 
deux annalistes, Arnold Beeltsens, religieux fervent, maïs écrivain 
assez médiocre, vécut à Hérinnes de 1456 à 1489. L'autre, Jean Am- 
monius (Van der Maude) entré à la chartreuse en 1500, y mourut en 
1545, après avoir élé quelque temps enfermé dans le monastère pour 
ses opinions luthériennes. Il dut se repentir, car « sa mort est an- 
noncée dans la charte du chapitre général et mentionnée dans le né- 
crologe de la maison ». C’est un. humaniste teinté de grec, en même 
temps qu'un versificateur de quelque talent, dont la plume bien 
taillée est quelquefois mordante à l'excès : il a quelques pages très 
curieuses sur les fêtes données à Gand en 1500 à l’occasion du bap- 
tême de Charles-Quint. 

L'éditeur ajoute au texte une annotation très abondante où se fait 
jour une érudition immense, et qui ne laisse sans explication aucune 
difficulté et de très copieux appendices. Le premier contient quatorze 
chartes relatives aux origines et à la fondation du monastère. Le se- 
cond reproduit un catalogue des prieurs depuis la fondation jusqu’en 
1792. Les deux suivants fournissent de longs extraits de la chronique 
de Dom Bruno Pede qui fut prieur de La Chapelle depuis 1752-et le 
resta sans doute jusqu’à sa mort en 1765, document très important 
et qui fournit sur l’histoire du monastère après 1534, des renseigne- 
ments qu'on chercherait vainement ailleurs. Enfin, l’appendice V 
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renferme quelques notes sur les bienfaiteurs, tirées du nécrologe. 
L'introduction livre les renseignements utiles sur le texte et les au- 
teurs de la chronique, et aussi sur les documents employés dans l'an- 
notation : Series monachorum de Pédé, cartulaire, obituaires, cata- 
logue des prieurs et chartes annuelles du chapitre général. Un index 
des noms propres termine le volume, 

Mème en se plaçant à l'unique point de vue de l’histoire de France, 
la chronique d’Hérinnes n’est pas sans intérêt. Les premiers char- 
treux sont venus de Valenciennes à Hérinnes. Dans la liste des sei- 
gneurs d'Enghien, mise par Beeltsens en tête de sa chronique et con- 
tinuée après lui, se trouvent et le comte de Saint-Pol que Louis XI 
fit décapiter à Paris en 1475, et le roi Henri IV qui, à court d'argent, 
vendit en 1608 la seigneurie d'Enghien à la famille d'Arenberg, Enfin 
la chartreuse d'Hérinnes a eu les faveurs des ducs et des duchesses de 
Bourgogne Philippe le Hardi et Isabelle, Charles le Téméraire et 
Marguerite d’York, sur lesquels la chronique fournit d’intéressants 
détails. 

L’historien de la spiritualité trouvera beaucoup à prendre dans ce 
volume. Bien des renseignements sont donnés en passant sur des 
écrivains de la province de Teutonie dont La Chapelle fut la première 
maison, ou même de l’ordre entier. La chronique indique par exem- 
ple en 1442 (p. 45) la mort de Gérard de Schiedam, prieur du Bois- 
Saint-Martin, l’auteur des Sermones decem de decem praeceptis de- 
calogi (ms. Bibl. Royal. 2159) ; en 1473 (p. 73) la mort de Jacques de 
Gruytroede, prieur de la chartreuse de Liège, auteur de nombreux 
Specula édités en appendice dans la grande édition des œuvres de 
Denys le Chartreux (t. 42). Elle avait signalé de mêmeen 1410 (p.41) 
la mort de Henri de Coesveld en donnant la liste de ses principaux 
ouvrages : De institutione novitiorum, De profectibus, De tribus votis, 
Sermones pro capitulo monachorum. À propos du grand schisme elle 
mentionne Etienne Maconi et fait allusion à ses rapports avec sainte 
Catherine de Sienne (p. 43). Guillaume Bibaut qui fut prieur de 
la grande chartreuse (1521-1535) et dont on a édité des Sermons capi- 
tulaires est nommé plusieurs fois (p. 140 et 165). 

Elle s'étend bien davantage sur les écrivains spirituels qui ont été 
moines de La Chapelle, complétant ou corrigeant les notices rédigées 
par les bibliographes de l'ordre. Ainsi Gérard Haghen de Breda, mort 
en 1465, ne doit pas être confondu, comme le fait par exemple Le 
Vasseur, avec Gérard Naghel de Delft, mort en 1470 et qui fut prieur 
d'Hérinnes de 1433 à 1437. Gérard Haghen « vir admodum parvae 
staturae, sed magnae valde litteraturae » est un écrivain ascétique 
connu. La Bibliothèque Mazarine conserve de lui une Regulae Car- 
thusiensis stabililio puerilis (ms. 1097) longue réfulation scolastique 
de cette proposition : les chartreux ont des statuts, mais pas de rè- 
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gle. La Bibliothèque Royale de Bruxelles garde son Beali Misericor- 
des (mss. 4og et 21852) qui fut traduit à l'intention de Marguerite 
d'York par son confesseur Nicolas Finet (ms. de la Bibl. Roy. de 
Bruxelles 9296). Son traité De seplem horis canonicis a eu quelque 
renom: car Martin de Azpilcueta (maître Navarrus) le cite à de multi- 
ples reprises dans son Enchiridion seu Manuale de oratione et septem 
horis canonicis. Le Bx Laurent Van Muschezele d’Alost (+ 1477), di- 
recteur de Marguerite d’York a laissé aussi quelques œuvres spiri- 
tuelles : De amore silentüi et solitudine ; De serto rosaceo D. N.J. C. 
Au temps de Dorland, la bibliothèque de Ruremonde conservait son 
De parvulo et agno. La Bibliothèque Royale de Bruxelles (ms. 1718), 
possède de lui une compilation de quelques pages, De divinis horis. 
De Jean Knibber d’Enghien, la Mazarine (ms. 1097) a une lettre à 
son frère Nicaise sur les devoirs des pasteurs. 

Tous les courants spirituels importants ont eu leurs représentants 
à Hérinnes. Un Gérard, prieur d’Hérinnes, a écrit un prologue en fla- 
mand aux œuvres de Ftuysbroeck (p 52-53). Il était moine d'Hérinnes, 
ce Barthélémy Clautier de Bruxelles (41428) (p. 38-39) qui, probable- 
ment de la chartreuse de Noyon, était en correspondance avec Gerson 
au sujet de la troisième partie du De ornalu spirülualium nuptiarum 
(Joannis Gersonii Opera, éd. Dupin, Avers, 1706, t. I, col. 59-63 et 
78-82). Quant à la dévotion moderne, ia chronique nous apprend 
(p. 144) que Micheï du Mont-Cässel (4 1528) « lisait èt copiait volon- 
tiers les livres qui enflaminent l'esprit. De ce nombre sont les livres 
de Thomas a Kempis : Qui sequitur me et les autres ouvrages du 
même auteur. De même le De spiritualibus ascensionibus mentis in 
Deum de Gérard de Zutphen ». Parmi les manuscrits célèbres de 
l’'Imitation, plusieurs proviennent d'Hérinnes et ont été probablement 
copiés par Michel du Mont-Cassel : Mgr Puyol qui les décrit d’après 
Amort (Descriptions bibliographiques des manuscrits et des principa- 
les éditions du livre De Imitatione Chrisli, Paris, 1898. p. 128-129), a, 
par une inconcevable distraction, distingué la chartreuse d'Hérinnes 
el la chartreuse de La Capelle qu’il place dans le Pas-de-Calais (Cf. 
p. 123-124). Deux religieux d'Hérinnes ont été honorés d’un culte 
public, dans l’ordre des chartreux : mais le nombre des religieux 
éminents en vertu est très considérable. Arnold Raissius, après avoir 
donné les noms de dix des plus célèbres, regrettait que leurs corps 
aient été « inhumés et confondus avec les autres dans le cimetière 
commun » (Hierogazophylacium Belgicum, Douai, 1628, p. 134). 

Le R. P. Lamalle annonce la publication prochaine d'une Histoire 
de la chartreuse de La Chapelle. Tous ceux qui consulteront l’excel- 
lente édition qu'il a faite de la chronique, seront d'avis que nul n’é- 
tait mieux préparé pour écrire cette histoire. M. Ver, 
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Pierre Guillaume. -- Une source franciscaine de l’ascétisme 
thérésien. L’Art de servir Dieu d’Alonso de Madrid, 
in-8°, 101 pages, chez l’auteur, au Petit Séminaire, Bas- 
togne (Belgique). Extrait de la France franciscaine, 
tomes XIII-XIV, 1930-1931. 


M. l'abbé P. Guillaume a publié en 1929 dans la Revue d'Histoire 
Ecclésiastique (t. XXV, p. 260-274) un article très pénétrant sur 
Alonso de Madrid qui nous faisait surtout connaître l'Art de servir 
Dieu. Aujourd'hui, c'est l'influence de ce chef-d'œuvre de la spiri- 
tualité franciscaine sur l’ascétisme thérésien qu'il veut étudier. 

On sait, par la déposition de la M. Maria de San Francisco que 
l'Arte était un des livres favoris de la sainte: Thérèse elle-même le 
recommandait comme excellent à celles de ses filles qui s'occupent 
encore de l’oraison discursive (Vie, ch. 12). Nul doute que l’œuvre 
d’Alonso ait exercé une action sur l’œuvre de Sainte Thérèse, 

Mais les difficultés se présentent nombreuses à qui prétend déter- 
miner l'étendue de cette influence et préciser dans les œuvres de la 
grande carmélite les passages qui dépendent d’Alonso. Et l’on est 
tenté de redire le mot de Miguel Mir : « Es dificil y aventurado parti- 
cularizarlos » (Discours préliminaire au tome I des Escrilores Misticos 
Españoles, Madrid, 1911, p. XXXII). C'est lavis unanime de tous 
ceux qui ont abordé le problème des sources. M. le chanoine Hoor- 
naert, dans son beau livre, Sainte Térèse écrivain, Paris, 1922, 
p. 354, nous en donne une raison très plausible : « Très personnelle... 
la Sainte s’assimilait fort bien ses lectures ». Puis, l’Arte, — et ce 
n’est pas son moindre mérite, — renferme une doctrine si claire, si 
traditionnelle, et qui s'impose si naturellement à tout lecteur de bon 
sens que celui-ci se figure aisément qu’il pourrait par lui-même en 
retrouver tous les détails. La prudence oblige à beaucoup de circons- 
pection et de réserve aussitôt qu'on sort des généralités. Des simili- 
tudes doctrinales ne prouvent pas nécessairement une dépendance. 
Des rapprochements, même nombreux, sur des points qui ne sont 
pas spécifiques, peuvent être dûs à de simples coïncidences, Aussi 
M. Mir s’est borné à signaler comme dépendant probablement d’Alonso 
le passage du chapitre 26 de la Vie de Sainte Thérèse où N.-S. est 
appelé le Livre de Vie, exactement comme au chapitre 5 de la Ile par- 
tie de l’Arte. M. R. Hoornaert a multiplié les indications de loca pa- 
rallela, mais très sagement, il se refuse à décider s’il y a eu ou non 
influence de chacune des idées d’Alonso qui lui semblent avoir un 
correspondant dans Sainte Thérèse. 

M. P. Guillaume connaît ces difficultés. On le sent à la façon 
modeste avéc laquelle il présente son propre travail : « Nous avons 
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cru qu’il serait méthodique de consacrer des monographies distinctes 
aux maîtres et aux inspirateurs de Sainte Thérèse et de signaler les 
rapports de leurs écrits avec les écrits de la Sainte. Ces travaux d’ap- 
proche découvriraient les assises de l'édifice thérésien et feraient mieux 
saisir l'originalité de sa grandeur et de sa beauté. De plus, réunissant 
une documentation désintéressée, ils amèneraient à pied d'œuvre les 
matériaux nécessaires à l'étude d'ensemble qui tenterait dans la me- 
sure du possible, de déterminer la part d'influence attribuable aux 


diverses lectures » (p. 2). Il est d'ordinaire très réservé dans ses as- 


sertions : il parle surtout d’ « accord » entre les deux auteurs, de 
« similitude de doctrine », « d'identité de méthode », « d'identité des 
enseignements ». Ce n’est que dans des cas très rares et à propos de 
passages caractéristiques qu'il affirme, quatre ou cinq fois, l'influence 
certaine d’Alonso. Un lecteur attentif ne s’y trompera point et saura 
gré à l’auteur du travail considérable qu’il a fourni pour mettre à sa 


portée tant de renseignements précieux sur les doctrines communes 


du franciscain et de la carmélite. 

Il passe successivement en revue la méthode d’Alonso ; sa concep- 
tion de la perfection chrétienne ; les différentes étapes de la vie spiri- 
tuelle : la purification par la contrition et la haine de soi-même, puis 
l’embellissement de l’âme par la prière, par les vertus principales 
d'humilité et de patience, par l’usage des passions ; enfin l'union à 
Dieu par la charité. 

Le moins qu'on puisse dire, après l’avoir lu, c’est que Sainte Thé- 
rèse n'avait pas, sur quelques points essentiels de la doctrine ascétique, 
des idées différentes de celle d’Alonso. Fidèle à la réserve qu’il s’est 
fixée, l’auteur ne fait pas la somme de ses résultats. J'ai peur que 
quelque lecteur, trop ami d’une solution rapide, ne soit tenté ou de 
conclure immédiatement, devant tant de textes accumulés, à une 
influence exagérée d’Alonso; ou à l’opposé, parce que bien des rap- 
prochements peuvent s'expliquer par d’autres causes qu’une influence, 
de considérer l’enquête comme douteuse. De cette précipitation, 
M. Guillaume ne sera pas cause. Mais j'aurais voulu que pour nous 
aider à attendre les conclusions qu’il nous livrera en fin d’enquête, 
passant rapidement sur des ressemblances qui peuvent n’être que 
fortuites, il eût dégagé davantage celles qui sont caractéristiques d’une 
influence, en forçant pour ainsi dire le lecteur à les apprécier à leur 
exacte valeur, en fournissant au besoin les raisons pour lesquelles 
telle idée ne pouvait venir à Thérèse que d'Alonso. 

Tel qu'il est, son travail rendra de grands services. Puisqu'il 
connaît si parfaitement Alonso de Madrid, pourquoi ne nous don- 


nerait-il pas une traduction nouvelle de l’Arle qui prolongerait la 
bienfaisante action du vieux livre franciscain ? 


M. ViLLer. 
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Spiritualité dominicaine. 


— La brochure du P. A. Delorme OP. Albert le Grand (Juvisy, 
éditions du Cerf, in-12, VII-57 pages) renseigne d’une façon à la fois 
précise et rapide sur la vie, les œuvres, l'influence du nouveau saint 
et docteur de l'Eglise. À propos des ouvrages de piété, il s'exprime 
ainsi : « Si l’on tient compte des conclusions de la critique moderne, 
il ne demeure à l'actif d'Albert que bien peu de traités que l’on puisse 
ainsi nommer mais ce peu qui demeure est à tous les points de vue, 
excellent... Dans le De forma orandi et dans les Commentaires de 
Denys, qui sont incontestablement de lui, ainsi que dans ses sermons 
authentiques, quel amour profond de Dieu, quelle belle doctrine 
mystique, toute faite de bon sens, de fine psychologie et. d’une érudi- 
tion scripturaire étonnante !...» Sur ces œuvres et sur les questions 
d'authenticité qui sont soulevées à ce sujet, l’on trouvera les détails 
nécessaires dans un ouvrage d’une érudition étendue mais dont le 


latin aurait gagné à être mieux surveillé : Introduclio in opera omnia . 


B. Alberti Magni OP., auctore G. MeersseMAN OP. (Bruges, Beyaert, 
in-8, 10, XIV-176 pages). Voir en particulier les paragraphes consacrés 
aux commentaires de l’Aréopagite, aux parenetica, aux dubia, et 
aux spuria. 

— L'édition avec traduction et notes de la Somme théologique, pu- 
bliée à la librairie Desclée et Cie, se poursuit régulièrement. Le P. 
Synave vient d'y donner les tomes trois et quatre de la Vie de Jésus 
(H, q. 46-49 et 50-59, 2 vol. in-18 de 297 et 460 pages, 11 et 13 fr.) 
Le dernier se termine par deux tables générales concernant les quatre 
volumes : table analytique et table des auteurs cilés. Le deuxième 
volume sur le Mariage répondant aux questions 50-60 du supplément 
et tout entier consacré aux empêchements, vient également de paraî- 
tre (traduction française ut notes par le P. L. Misserex OP., in-16 de 
352 pages, 12 francs). Plus directement relative à nos études est la 
traduction de l'opuscule de S. Thomas donnée à la librairie Lethiel- 
leux par le P. Marécnaz OP. Vers la perfection de la vie spiriluelle, 
in-12 de XIV-168 pages. Pour en faciliter la leclure, le traducteur a 
inséré des titres et sous-titres, il ajoute en appendice: à la troisième 
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partie les objections spécialement motivées par les controverses du 
temps, que rappelle sommairement le P. Manponxer, dans la courte 
introduction historique placée au début du volume. 

— Nous avons annoncé la publication des Sermons de Tauler, en 
trduction française, due à la collaboration des PP. Hugueny et Théry 
OP. et de M. Corin de l’Université de Liège. Le second volume a paru 
(Sermons de Tauler, traduction sur les plus anciens manuscrits’ alle- 
mands, t. Il, Sermons XXIII-LIV, du dimanche après l’Ascension à 
l’Assomption, Paris, Desclée et Cie, in-8, 380 pages). Comme précé- 
demment, la traduction est accompagnée de notes, les unes de carac- 
tère philologique: indication des manuscrits, variantes, etc., les 
autres apportant des éclaircissements doctrinaux. 


— Ace grand mystique, à son maître Eckhart et à son confrère 
Henri Suso, M. G. Fisher vient de consacrer une étude historique du 
plus haut intérêt. Elle ne concerne pas directement leur personne ou 
leur doctrine en elles-mêmes, mais l’étude qui en a été faite au cours 
des siècles. Car si c’est le XIXe siècle qui est avant tout visé, cepen- 
dant un chapitre préliminaire, plein de renseignements et de données 
et dates précises fait d’abord connaître la « survivance » de ces trois 
mystiques jusqu’au XVIIIe siècle. Le corps de l’ouvrage est consacré 
tout entier au XIX° siècle, laissant en dehors les recherches toutes 
récentes dont on sait la complexité ei dont l’auteur souligne en 
terminant l'incertitude quant aux résultats définitifs, soit sur le ter- 
rain philologique soit sur le terrain doctrinal. Après avoir suivi les 
premières manifestations de l'intérêt porté à ces trois auteurs, d’abord 
du point de vue littéraire, puis par besoin d’édification, d’où des 
travaux plus scientifiques sur la mystique en général et le conflit 
entre une aversion déterminée contre la scolastique et la mystique du 
moyen âge et une sympathie de plus en plus caractérisée pour 
cette dernière dans les milieux protestants, sous l'influence de C. 
Schmidt, M. Fisher consacre un chapitre spécial à la série des 
travaux sur chacun des trois écrivains : Tauler, à propos duquel il 
expose le problème des Amis de Dieu, Suso et Eckhart. Cet exposé, 
très fouillé, qui suppose d'immenses lectures judicieusement faites, 
constitue un chapitre d'histoire littéraire extrêmement intéressant 
et dont l'importance n'échappera à aucun de ceux qui suivent les 
recherches et les controverses de l’heure actuelle sur ce sujet. 

— Mme Rhaïssa Maritain a publié, il y a quelques mois, la partie 
de l'œuvre de Jean de Saint-Thomas qui concerne les dons du Saint- 
Esprit (Jean de Saint-Thomas. Les dons du Saint-Esprit. Juvisy, édi- 
tions du Cerf, 1930, in-8, XV-312). Dans la préface, où-il rend un 
hommage mérilé à la traductrice pour le difficile travail accompli : 
« la pensée de l’auteur a été assimilée et fidèlement rendue dans 
le tour libre de la phrase française », le R. P. Garrigou-Lagrange, 
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rappelle l'estime spéciale accordée par l'école thomiste à ce traité et 
qu’il est un des ouvrages qui montrent le mieux les richesses spiri- 
tuelles et proprement mystiques contenues dans les principes énon- 
cés par le Docteur Angélique. Il représente ainsi avec autorité un 
des courants de la pensée catholique sur ce sujet assez controversé 
et puisque Suarez y est souvent discuté, il y aurait assurément avan- 
tage à ce qu'une vulgarisation analogue de sa pensée mît en mesure 
d'apprécier plus directement la valeur de sa doctrine. 

— La spiritualité dominicaine moderne s’est montrée particulière- 
ment féconde ces dernières années. Le P. Garrigou-Lagrange a com- 
plété son ouvrage capital, Perfection chrétienne et contemplation, par 
un second en deux volumes, que je me contenterai de signaler car il 
dépasse le cadre d’une simple chronique : L'Amour de Dieu et la Croix 
de Jésus. Etude de théologie mystique sur le problème de l'amour et 
les purificalions passives d’après les principes de saint Thomas d'Aquin 
et la doctrine de saint Jean de la Croix) Juvisy, éditions du Cerf, in-8, 
de 917 pages). À côté de ce travail dé haute science théologique, plu- 
sieurs synthèses de bonne vulgarisation ont paru, exposant diverse- 
ment la même doctrine fondamentale. Vie chrélienne et vie spirituelle, 
introduction à l'étude de la théologie ascétique et mystique, par 
L.-E. Masson, OP. (Paris, Bloud, in-12). C’est un exposé nettement 
didactique où dans une première partie est envisagée la nature de la 
vie chrétienne ; dans une seconde sont étudiés les « artisans et auxi- 
liaires de la vie spirituelle », Dieu, et à ce propos il est question de 
l'habitation de la Sainte-Trinité en nous et de la grâce ; Jésus-Christ, 
vie, satisfaction et mérite, causalité efficiente, en particulier par les 
sacrements et le contact spirituel de la foi; la Sainte Vierge, mère de 
grâce et médiatrice universelle; le Saint-Esprit, moteur de notre vie 
spirituelle (avec un développewnent important sur les dons) Un der- 
nier chapitre traite de la direction. 

— Tandis que, dans son troisième volume sur la Vie chrétienne rai- 
sonnée et médilée, le P. Geresr s’applique particulièrement à en mon- 
trer le modèle dans la vie et les vertus de la Vierge Marie (Veritas, If, 
Sous l'égide de la Vierge fidèle, Paris, Lethielleux, in-12, XVII- 
375 p.), son confrère, le P. Jorer, complète lui-aussi ses précédents 
enseignements en s'attachant à décrire L’Enfance Spirituelle (Juvisy, 
éditions du Cerf. in-12, 206) à l’occasion surtout des mystères de la 
divine enfance. Il met en particulier relief les vertus propres à cette 
voie : confiance, abandon au Père, simplicité, et souvent reviennent 
les exemples ou les enseignements demandés à sainte Thérèse de 
l'Enfant-Jésus. On remarquera au chapitre 15 un choix de prières 
empruntées aux divers auteurs du XVIIe siècle et adressées au divin 
Enfant. C’est une œuvre simple et bienfaisante, sans fadeur ni 
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Le Gérant : A. SOUCASSE. 


SUR LA “FRÉQUENTE” D'ARNAULD 


COMMENTÉE PAR M. BREMOND 


Dans le volume (1) qu’il a récemment consacré à la « vie chré- 
tienne sous l’ancien régime », M. Bremond parle longuement, comme 
il est juste, de l'Eucharistie. Arnauld, s’il vivait, lui aurait reproché 
de s'être tû du sacrement de Pénitence et des excès des casuistes. 
Mais il n’en est pas moins que le Saint-Sacrement est le roi des sacre- 
ments ; et que l’autel est le centre de la piété catholique. Adorer 
Jésus-Christ réellement présent dans l'hostie sainte, entendre ou dire 
la messe qui est le renouvellement du sacrifice de la croix, commu- 
nier au corps et au sang du Sauveur, sont les actes les plus augustes 
de notre religion. 

Laissant de côté l’adoration du Saint-Sacrement et la sainte Messe, 
je voudrais faire quelques nettes remarques à l’occasion des pages 
que l’auteur a écrites, sur la communion fréquente. 

Le chapitre qui nous occupe peut se résumer exactement en quel- 

ques lignes. 
_ Que parle-t-on de l’hostilité de la Fréquente contre la communion 
fréquente? La « thèse fondamentale » d’Arnauld est uniquement 
celle-ci : entre les péchés mortels que l’on vient de confesser et la 
communion, il faut un délai. Le P. Suffren opine comme lui, et 
« l'immense majorité des spirituels » du temps. De la fréquente com- 
munion Arnauld ne parle pas. Il l’a « oubliée ». C’est si vrai qu'il a 
dû écrire un autre livre pour traiter le sujet ; et là, il suit les règles 
mêmes de saint François de Sales. D'ailleurs, Po;t-Royal se serait re- 
nié lui-même, s’il avait été opposé à la communion fréquente. Qu’on 
lise la Mère Angélique, Bernières, Nicole, Quesnel, Treuvey, Floriot, 
Duguet, le Caléchisme de Nantes et celui de Joachim Colbert, on sera 
édifié. 

Quoi d’étonnant ? La communion fréquente avait partie gagnée, 
au début du XVII: siècle. Tous les ouvriers de la Contre-Réforme 
avaient contribué à cette victoire, particulièrement les jésuites. Tou- 


(1) Histoire littéraire du sentiment religieux, t. IX, Paris, Bloud, 1932. 
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tefois ceux-ci n’ont pas eu dans le combat autant de peine que le dit 
le P. Nouet. Le jésuite Madridius, dans son livre de 1557, parle 
bien de certains adversaires, mais il ne les désigne pas et n’y insiste 
guère. Au fond, les jésuites ne contestent pas les mauvaises pratiques 
que veut proscrire Arnauld. De bonne heure, au surplus, les apôtres 
de la fréquente communion ont dû se préoccuper des abus du sacre- 
ment. Emery de Bonis, Lugo et Salazar, par exemple, sont à rete- 
nir. Salazar est-il d'accord avec Madridius? Que les doctes décident. 
Le P. Dudon ne connaît peut-être pas Salazar ; en tout cas, il ne dis- 
cute pas son remarquable livre ; et ses indications sur la pensée de 
saint Ignace, au sujet de la communion quotidienne, se réduisent à 
une lettre. , 

Comme l’on voit, le champ parcouru est immense. Si je voulais 
m'y promener pas à pas, en faisant sur chaque coin de terre mes ré- 
flexions, il faudrait des heures. Et quelques-unes des délicates opéra- 
tions de bornage à entreprendre risqueraient fort d’ennuyer mes 
compagnons de promenade. Mais il faut bien s'expliquer sur certai- 
nes choses que M. Bremond, à ce que je crois, définit avec trop d'’ar- 
bitraire. 


Il 


Il prétend que, dans son livre fameux, — «un des livres sacrés 
du jansénisme » — Arnauld a oublié de parler de la communion fré- 
quente. Pour toute sorte de raisons, c’est bien invraisemblable. Mais 
on sait que le fantaisiste académicien, comme s’il était à la gêne dans 
les sentiers battus, aime s’en aller à la découverte. Feuilletons donc 
l'ouvrage d’Arnauld. 

Il y est fait mention de « la fréquente communion » des premiers 
chrétiens (ch. 11) ; de « la fréquente communion » des Actes des Apô- 
tres (ch. LIT) ; de «la coutume de communier tous les jours » (ch. V); 
du commandement de communier « en l’église primitive » (ch. VD) ; 
du « sens dans lequel les Pères conseillent la fréquente communion » 
(ch. VIT) ; des sentiments de saint Cyprien sur « la fréquente com- 
munion » (ch. X) ; d’un passage de Gemade touchant les « disposi- 
tions requises à la fréquente communion » (ch. XX) ; des conclusions 
de S. Fr. de Sales (ch.-XXII), du Concile de Bâle (ch. XXIV) et du 
Concile de Trente (ch. XXV) sur « la fréquente communion » ; de la 
question de savoir si l’on doit indifféremment porter tout le monde à 
communier tous les huit jours(ch. XXXV,XXXVI, XXX VII, XXXVIII). 
Soit quatorze chapitres dans lesquels Arnauld traite ex professo la 
question de la fréquente communion, du point de vue historique et 
spirituel. 

La seconde partie du livre, il est vrai, est consacrée à ce que 
M. Bremond appelle « la thèse fondamentale » du docteur janséniste, 
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savoir : «s’il est meilleur ou plus utile aux âmes qui se sentent cou- 
pables de péchés mortels, de communier aussitôt qu'elles se sont 
confessées, ou de prendre quelque temps pour se purifier par les 


exercices de la pénitence, avant que de se présenter au saint autel 2) ». 


Mais, qui ne le voit, le problème ainsi posé implique celui de l’infré- 
quence des communions, si « les exercices de la pénitence x se pro- 
longent — comme c’est le vœu d’Arnauld — jusqu’à cinq ou six mois, 
«avant que de se présenter au saint autel ». Et Arnauld ne traite de 
ce délai qu’en vue d’écarter de la Sainte Table ceux qu'il considère 
comme voués par leurs péchés mêmes à la pénitence. Ceci est abso- 
lument évident. 

Ajoutons cette autre évidence. Les quarante-sept chapitres, où 
l’abondant et véhément avocat de Port-Royal plaide la nécessité de 
cette pénitence, sont suivis d’une troisième partie qui est intitulée : 
De quelques dispositions plus particulières pour communier avec fruit. 
Là revient encore ce délai de la pénitence à quoi Arnauld tient si fort 
(ch. XIF, XII, XV, XVI). Mais il examine aussi un certain nombre de 
règles données par un anonyme dont nous parlerons tout à l'heure, 
au sujet de la communion fréquente. Pour démontrer que ces règles 
sont irrecevables, il affirme et tâche de prouver que l’état de grâce 
n’est pas suffisant pour communier avec fruit (ch. VII) ; que la dévo- 
tion y est nécessaire (ch. IX) ; que l’amour de soi et l'attachement au 
monde sont des empêchements à la communion fréquente (ch. X) ; 
que la fréquence n’honore pas tant Jésus-Christ (ch. XII) et diminue 
plutôt le respect (ch. XIV) ; que ceux qui se retirent de la commu- 
nion par négligence de leur salut sont les seuls que les saints Pères 
blâment de s’en retirer (ch. XV); que de nos jours « une infinité » de 
gens font un « abus horrible » du sacrement, en multipliant les com- 
munions (ch. XVII); que ceux qui s'appliquent à purifier leur âme 
par les exercices de la pénitence, au risque de communier plus rare- 
ment, sont à louer loin d’être blämables {ch. XVII). 

Petau disait, en 1644, que la fréquente communion est « le point le 
plus considérable et le principal du livre de M. Arnauld (3)». N’avait- 
il pas raison? Quand il nous assure, au contraire, qu'Arnauld a com- 
mis cette bizarrerie d'oublier son sujet et qu’il n’a «traité ni de la 
communion fréquente ni de l’infréquente », M. Bremond se joue 
audacieusement des textes et du public. 

Dans la Tradition (4), livre auquel M. Bremond nous renvoie 


(2) Fréquente, Titre de la Ile partie. 

(3) De la pénilence publique et de la préparation à la. communion, 
Paris, Cramoisy, 1644. Ile p., ch. III, p. 13. 

(4) Tradition de PEglise sur le sujet de la pénitence et de la com- 
munion, représentée dans les plus excellents ouvrages des SS. Pères 
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comme étant celui où Arnauld s’est enfin souvenu de son sujet, 
l’auteur, ainsi qu’il avait fait dans la seconde partie de la Fréquente, 
met l'accent sur la pénitence, et l’on voit bien pourquoi. Parmi les 


longs extraits d’une trentaine de Pères ou autres écrivains ecclésiasti- 


ques qui forment le corps (5) de la Tradition d'Arnauld, c’est à peine 
si quelques-uns regardent la communion; la plupart rappellent l’ex- 
piation nécessaire des fautes. Dans cette interminable préface de 
271 pages, où le grand docteur daigne nous instruire de ses intentions 
et des instructions qu’il a tirées de ses enquêtes à travers l'antiquité 
chrétienne, c’est encore la contrition des péchés et la satisfaction dûe 
à Dieu qu’il inculque avec force, surtout dans la première partie (6); 
d’ailleurs il n'y oublie point de citer la Fréquente, de la résumer et 
de la défendre. Quant à la seconde partie (7). la seule que M. Bre- 
mond ait retenue, sans doute parce qu’Arnauld s’y explique « tou- 
chant les dispositions que les Pères demandent pour communier 
dignement », il saute aux yeux, même à l'inspection des seules tables, 
que nous retrouvons là la troisième partie de la Fréquente (8). C'est 
le même fond de doctrine patristique et morale, avec les mêmes rai- 
sonnemen(s ; c'est la même hantise souveraine du délai à mettre en- 
tre le péché confessé et la communion; la même idée foncière que 
l'état de grâce n’est pas la seule disposition nécessaire pour commu- 
nier dignement el que la fréquente communion est la récompense de 
la vertu affermie. Si dans la Tradilion, le souci de réfuter Petau a 
changé l'ordonnance des développements, les théories sont identique- 
ment celles de la Fréquente. I n'y a de nouveau qu'un essai d'échelle 
des communions d'après les bons auteurs, et en outre un long déve- 
loppement sur l'amour de Dieu nécessaire au communiant et sur les 
« contrariétés apparentes » des âmes des justes. Et encore convien- 
drait-il de remarquer que, dans la Fréquente Géjà, à plusieurs re- 
prises et par de brèves réflexions, il a été question de ces « contra- 
riétés » el de cet « amour ». 

En sorte que l'exposé fait par M. Bremond de ces deux produc- 
tions du génie d’Arnauld est inexact à souhait : dans la première, 
Arnauld parle longuement de la fréquente communion, sans oublier 
la pénitence; dans la seconde, il parle longuement de la pénitence, 
sans oublier la fréquente communion. Nous sommes tous capables 


Lee et latins el des auleurs célèbres de ces derniers siècles. Paris, Vitré, 
1 : 

(>) Pag. 1-407 de l'édition originale. 

(6) 1bid., 1-48. La pagination de la préface est à part de celle de 
louvrage. 

(7) bid., p. 148-271, 

(8) Par exemple, IIIe p.. ch. 1, 2, 4, 7, 9, 10. 
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d’errer et d’être distraits. Mais, au point que nous constatons ici, il 
faut un parti pris véritablement singulier. 

Le livre de Petau auquel je viens de faire allusion aurait dû garder 
M. Bremond de son audacieux paradoxe. Petau y discute en plus de 
trente chapitres (9) sur la fréquente communion, réfutant la Fré- 
quente pour ainsi dire page à page. À moins de prendre le docte jé- 
suite pour un évocateur de fantômes, il faut bien supposer que la 
Fréquente touchait le sujet à loisir. 

Qu'elle y touchât ainsi, j'oserais dire que c'était sûr, a priori, vu 
l'origine du livre. Ce n’est pas moi, c’est M. Bremond (10) qui a défini 
irrévérencieusement Antoine Arnauld « une machine à syllogismes », 
«une mitrailleuse théologique au mouvement perpétuel ». Qui donc 
mitraille la Fréquente ? Le P. de Sesmaisons. C’est pour mettre en 
pièces ce jésuite ignorant et indiscret, ce casuiste relâché, que le doc- 
teur janséniste, ramassant tout son savoir et toute son indignation, 
tire à mitraille. Le malheureux P. de Sesmaisons avait pour pénitente 
la marquise de Sablé qui communiait une fois le mois. Son amie la 
princesse de Guéméné, dirigée par Port-Royal, s’étonna de tant de 
familiarité avec le Seigneur. Pour mieux se défendre, la marquise in- 
terrogea son confesseur, lequel mit ses réflexions par écrit. L’écrit, 
communiqué à la princesse de Guéméné, fut livré par celle-ci à Saint- 
Cyran, et par Saint-Cyran sans doute à Arnauld lui-même{r1). Et Ar- 
nauld de réfuter point par point le mémoire. 

Dans la note où il a enseveli ce qu'il lui convenait de dire sur l’o- 
rigine de la Fréquente, M. Bremond transforme le papier du P. de 
Sesmaisons en une dénonciation violente contre la solitude pénitente 
instituée à Port-Royal par Saint-Cyran. Il fallait cette analyse inexacte, 
pour rendre vraisemblable l'hypothèse que la Fréquente ne parlait 
pas de la fréquence des communions. C’est proprement se moquer du 
monde. La Fréquente, en son entier, est une réfutation doctorale, 
prolixe, alourdie de textes et de redites, mais enfin une réfutation 
expresse du mémoire jésuitique. Et avant de le réfuter, Arnauld le 
cite, page par page, in exlenso. Or, dans ce mémoire, il n’est ques- 
tion que de la communion fréquente, quant au fait et quant au droit; 
des règles pratiques y sont proposées qui sont à la fois un plaidoyer 
et une direction ; c’est seulement à la fin, aux deux derniers alinéas, 
que le P. de Sesmaisons condamne et qualifie de « stratagème du 
diable » cette « dilation » systématique de la communion et de la 


(9) Voir surtout la troisième et la quatrième partie de l’ouvrage. 

(10) Hist. litt. du sent. religieux, IV, 286. 

(11) Rapin, Mémoires, 1, 29-31; Hermant, Mémoires, 1, p. 211-212 ; 
Sainte-Beuve, Port-Royal, 2% &d., Il, pp. 166-167; A. de Meyer, Les 
premières controverses Janséuistes en France, p. 228-255, 
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confession mise à la mode par les jansénistes dès avant 1644 CCDE 
Véritablement, M. Bremond at-il juré de nous étonner par ses désin- 
voltes inexactitudes ? 

Le plus beau c’est que le P. de Sesmaisons n’est guère qu'un co- 
piste. Les fameuses directions qui arrachèrent au docteur Arnauld un 
intarissable torrent de science et de bile, sont d’un chartreux espa- 
gnol mort le 21 septembre 1612, en réputation de sainteté. Petau en 
fit aussitôt la remarque (13). Et si, en lui répliquant, Arnauld con- 
testa l'autorité doctrinale du chartreux, il se garda bien de nier que le 
livre de l’Instruction des prêtres fût la source même où le P. de Ses- 
maisons avait puisé. Naturellement, M. Bremond se tait sur ces par- 
ticularités pour lui sans intérêt. On peut être d'avis différent ; et nous 
aurons occasion de revenir sur Molina, avant de clore cette étude. 
Notons dès maintenant que si M. Bremond, au lieu de faire de la 
Fréquente le centre de son exposé sur la communion au XVIT: siècle, 
avait groupé et recensé les nombreux livres spirituels qui en parlent 
à cette époque, il aurait dû signaler, entre vingt autres, deux écrits 
espagnols qui eurent leur influence sur la piété française : le Pain 
quotidien de Falconi et l’Instruction des prêtres de Molina. Ces ouvra- 
ges ont eu, chez nous, plusieurs éditions (14). 

Pour revenir à Molina, il ne sera pas superflu de résumer ici la 
doctrine du charireux espagnol ; elle est exposée au VII et dernier 
traité de l’Instruclion des prêtres. 

Jésus-Christ nous invite à communier, sans limite de temps (ch. 
I). Les premiers chrétiens communiaient tous les jours (ch. III). Les 
saints exhortent à la communion, sans imposer de taux (ch. IV). Le 
confesseur doit régler ce taux, en tenant compte des intentions et de 
la condition des pénitents,ainsi que des effets du sacrement; qu'il se 
souvienne que, dans la matière, mieux vaut pécher par excès que par 
défaut, que le délai dispose moins au respect que l’usage, que toute 
communion faite en état de grâce et dans l'intention de profiter du 
sacrement, est fructueuse (ch. V). Pour tous, même pour les plus 
grands pécheurs, à la condition qu'ils confessent leurs fautes et s’en 
repentent sincèrement, communion hebdomadaire; plus la vie est 
habituellement bonne, plus la fréquence du sacrement peut augmen- 
ter (ch. VI). Quiconque est bien disposé peut communier tous les 
jours ; quiconque est confessé, contrit, désireux de se corriger, est 
bien disposé (ch, VIT). 


(12) Bremond, Op. cit., IX, p. 53. 
(13) Op. cit., L. III, ch. V1, p. 41. 
(14) Le pain quotidien, Rennes, 1663 ; Paris, 1671, 1672, 1677.— L’ins- 


iruclion des prêtres, Lyon, 1610; Paris, 1643; Rouen, 1648, 1650 ; 
Paris, 1677. 
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Lorsque l'on compare pièce à pièce le mémoire du P. de Sesmai- 
sons avec le traité VII de Molina, on retrouve dans le même ordre 
les mêmes autorités invoquées, les mêmes considérations, parfois les 
mêmes phrases. Il n’y a pas jusqu’à l’expression «stratagème du dia- 
ble (15) » que Sesmaisons n'ait empruntée ou pu emprunter à l’Ins- 
truction des prêtres : dans tout le premier chapitre, l’Instruction parle 
des efforts, ruses et adresses du démon pour écarter les fidèles de la 
Table Sainte. Rapin et Petau disent donc vrai, Sesmaisons a démar- 
qué Molina ; sauf qu’il n’a point osé, comme lui, promouvoir hardi- 
ment la communion quotidienne. Mais il reste que son écrit est un 
bref manuel de la communion fréquente. 

Et c’est précisément pourquoi Arnauld, réfutant Sesmaisons, n’a 
pu faire et ne s’est proposé de faire qu’un manuel contre la commu- 
nion fréquente prônée par les jésuites. 

Il 


Ce discours est exactement contradictoire avec celui de M. Bre- 
mond. Le brillant académicien dit à la page 48 de son tome IX : 


C’est ici une des plus troublantes, mais aussi une des plus con- 
vaincantes leçons de scepticisme que j'ai reçues dans ma longue expé- 
rience d’historien. Sur la foi de mes auteurs, j'ai cru longtemps avec 
presque tout le monde... que... la Fréquente communion — un des 
livres sacrés du jansénisme — avait pour objet de rendre la Sainte 
Table inaccessible, non seulement aux pécheurs convertis, mais à 
tous les fidèles en état de grâce. Or cela. n’est pas exact. Je ne dis 
pas, d’ailleurs, que le livre d’Arnauld soit irréprochable, bien qu’a- 
près un müûr examen Rome ait refusé de le condamner, mais je dis 
que bien loin de défendre la communion fréquente aux personnes 
pieuses — et c’est là présentement la question qui nous intéresse — 
Arnauld en recommande expressément la pratique. 


Même en acceptant le problème comme il est posé, la réponse de 
M. Bremond ne saurait valoir : ses raisons ne résistent pas à la dis- 
cussion. Il amène en preuve une enfilade de textes jansénistes du 
XVII: et du XVIL siècle (16). Ces textes prétendent-ils nous donner 
la pensée d’Arnauld ? Non. Alors ils sont hors du débat. M. Bremond 
d’ailleurs, en ce qui concerne les religieuses de Port-Royal, écartera 
difficilement le témoignage de Zamet sur la rareté des communions 
introduite par Saint-Cyran (17); et telle lettre de 1640 écrite par la 
M. Agnès à Singlin n’est point sans confirmer les dires de Zamet (18). 

Et puis, de quoi s’agit-il? De savoir ce qu'a dit Arnauld. Ses 
livres de la Fréquente et de la Tradition sont assez copieux pour qu’il 


(15) Mémoires, I, p. 30. 

(16) Op. cut, t. IX, p. 57-70. 

(17) Prunet, Sébastien Zamet, p. 266. 

(18) Faugère, Leltres de la Mère Agnès, I, p. 98-99. 


344 P. DUDON 


soit inutile de regarder autre part ; eten bonne méthode c'est unique- 
ment là qu’il faut chercher. 


Il y a un passage de la préface de la Fréquente dans lequel le 


docteur proteste qu’il voudrait « s’il était possible, porter les chré- 
tiens à communier [même quaire fois par jour], tant s’en faut qu'il 
veuille « ôter cette unique communion de tous les jours à laquelle 
tout le monde doit tendre ». Et voilà M. Bremond content jusqu’au 
triomphe. La preuve de la calomnie qui poursuit Arnauld, depuis des 
siècles, est faite enfin : cet homme a dit qu’il n’ést pas l’ennemi de la 
communion fréquente, ni même de la communion quotidienne ; ne 
mérite-t-il pas qu’on le croie sur parole? 

Un peu de grammaire, s’il vous plaît. Dans la phrase d’Arnauld, 
le verbe principal est au conditionnel : il voudrait, « si c'était pos- 
sible ». Or tout son livre est destiné à démontrer qu’il n’est pas pos- 
sible de communier tous les jours, à moins d’être Jeanne de Chantal. 
C’est l'exemple même qu'il propose, à cet endroit de la préface que 
M. Bremond, en le citant, a remplacé par des points. Par ce seul 
mot, nous sommes fixés sur la communion quotidienne chère au 
grand Arnauld : elle est & une fin vers laquelle tout le monde doit 
tendre », mais que personne n’atteindra, s’il n’a « la vigueur et la 
pureté » d'âme de la fondatrice d'Annecy. 

Bien qu’Arnauld, dans son livre, ne dise nulle part ce qu'il entend 
par communion fréquente, le scandale de la princesse de Guéméné 
nous aide à deviner. Cette grande dame dirigée par Saint-Cyran est 
chagrinée que son amie la marquise de Sablé ose approcher de la 
Sainte Table tous les mois; c'est donc qu’aux yeux de Port-Royal, 
pour les gens du monde, la communion mensuelle est trop fréquente; 
à plus forte raison faut-il dire de même de la communion hebdoma- 
daire. 


Sur quoi je demande à M. Bremond de citer d'Arnauld une seule 


tirade, une de ces tirades comme cet avocal fougueux sait les faire, 
où $oit inculquée l’utilité et préconisé l’usage de la communion heb- 
domadaire ou mensuelle. Il n’en trouvera pas‘dans la Fréquente. 
Dans la Tradition, Arnauld loue la règle de saint François de 
Sales à Philothée pour la communion hebdomadaire. Mais il fait im- 
médiatement remarquer « l’excellente disposition » que suppose cette 
règle qui renchérit sur saint Augustin ; il a bien soin d'ajouter que 
« dans la pratique » le saint évêque n’hésitait pas à réduire ses péni- 
tentes à communier de quinze en quinze jours et même de mois en 
mois, si elles ne « ressentaient de la chaleur que pour la communion 
et non pour la mortification des passions (19) ». Il cite en outre com- 
meun exemple le P. de Suffren, « ce bon religieux », qui traitait de 


(19) Op. cit., Préface, p. 260. 


Fe 
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la même sorte les âmes « qui faisaient profession de vertu », les 
obligeant à la confession hebdomadaire et ne leur permettant de 
communier que tous les mois (20). Les paroles de Jean Avila le ravis- 
sent encore plus. « Ce prêtre si célèbre et dont le grand zèle pour le 
bien des âmes était accompagné d'une aussi grande sagesse », éta- 
blissait une échelle montante de communions : au vulgaire, la com- 
munion trois ou quatre fois l’an ; aux autres neuf ou dix fois; aux 
personnes religieuses de quinze en quinze jours; aux mariés toutes 
les trois semaines ou tous les mois ; réserver la communion de tous 
les dimanches à « ceux qui sont particulièrement touchés du zèle et 
de l'amour de Dieu, connaissant quasi à l'œil le fruit et l’accroisse- 
sement de leur vie spirituelle (21) ». De Tauler aussi Arnauld observe 
qu'il « parle fort bien de cette diversité de communions ». Il est con- 
tent surtout qu’il recommande « le silence, le recucillement, la re- 
traite, l’abstinence, une semaine devant et après chaque contmu- 
nion »; et qu'il observe que ceux qui communient à Pâques doivent 
s’y préparer durant tout le carême (22). 

Ajoutons que certaine partition de saint Bonaventure a encore les 
compliments d'Arrauld : « Si quelqu'un est dans l’état de l'Eglise 
primitive, il est louable qu'il communie tous les jours; s’il est dans 
l’état de l'Eglise finale, il est louable qu’il communie rarement; s’il 
est dans un état intermédiaire, il convient que parfois il se retire de 
la communion pour apprendre le respect, et que parfois il s’en ap- 
proche pour être enflammé d'amour (23) ». Le docteur janséniste ne 
manque pas de recueillir précieusement cette autre parole du saint, à 
savoir « que, les prêtres exceptés, à peine se trouve-t-il une personne 
si vertueuse et si sainte à qui ce ne soit assez de communier pour 
l'ordinaire une fois la semaine (24) ». 

Muni de cette documentation, Arnauld se borne à la verser dans 
son livre. Personnellement, ni dans la Tradilion ni dans la Fréquente, 
il ne propose aucun taux et ne dresse aucune échelle de communions; 
il se contente de choisir et de rapporter ses lectures. Et comme, par 
ailleurs, les écrivains qu'il cite et vante tour à tour ne précisent point 
exactement la même graduation de fréquence, il devient malaisé de 
savoir au juste la pensée du docteur janséniste. C’est une conséquence 
de la construction de ses livres qui sont faits pour en réfnter d’autres 
pied à pied, et non pour exposer d'une teneur une doctrine. Arnauld 
est un plaideur, non un maître. Cependant nous savons à merveille 


(20) Ibid., p. 261. 
(24) 1bid., p. 252. 
(22) Ibid, p. 253. 
(23) bid., p. 255-257. 
(24) Ibid., p. 251. 
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trois choses : ce qu’il exige pour communier dignement; son opi- 
nion très nette que les dispositions doivent être de plus en plus hau- 
tes, à mesure que l’on s'approche plus souvent du sacrement; son 
sentiment sur l'Eglise de France de son temps. 

Est capable de communier dignement, d’après Arnauld, celui là 
seul qui est « saint, selon la parole solennelle des liturgies » sancta 
sanctis ; celui qui est « purifié des fantômes qui lui restent de ses dé- 
règlements passés » ; celui « que possède un amour de Dieu pur ei 
sans mélange » dont parle saint Denys, un amour «qui règne sur 
toutes ses passions, comme veut M. de Genève» ; celui que « l'amour 
unit parfaitement à Dieu seul » ; celui « qui est entièrement parfait, 
comme le requièrent les préceptes de Notre-Seigneur et les avertisse- 
ments des apôtres » ; celui « qui est irréprochable et sans tache » ; 
celui « qui est mort au péché, au monde, à lui-même et ne vit plus 
que pour Dieu », selon saint Basile ; celui « qui est au nombre des 
aigles » selon saint Chrysostome. 

M. Bremond connaît aussi bien que moi cette tirade de la Tradi- 
tion (25), puisqu'il en vante « l’habile » et « juste » rattachement à la 
grande loi de l’amour de Dieu (26). 

Tel est le portrait superbe du digne communiant. C'est le seul 
authentiquement conforme aux données « des saints Pères et des au- 
teurs célèbres des derniers siècles ». Tout autre est injurieux au 
christianisme. Ne communiât-on qu’une fois par an, c’est à cet 
amour de Dieu «pur et sans mélange » qu'il faut s'élever, de toute né- 
cessité. L'amour de Dieu, à «quelque degré de perfection que ce 
soit », est de précepte, non de convenance; que si l’on veut commu- 
nier tous les trois mois, tous les mois, toutes les semaines, tous les 
jours, la charité doit croître proportionnellement, à chaque coup. 

Quant à l'Eglise de son pays et de son temps, on sait ce qu'Ar- 
nauld en pense. Sans doute, dit-il, des foules «autour des confes- 
sionnaux et des autels »; mais où sont les mœurs? Quel portrait il 


“ 


en fait ! à 


Qu'il n’y eut jamais plus d’impureté dans les mariages, plus de 
corruption dans les familles, plus de débordement dans Ia jeunesse, 
plus d’ambition parmi les riches, plus de luxe parmi toute sorte de 
personnes, plus d’infidélité dans le commerce, plus d’altération dans 
la marchandise, plus d’excès et de débauches dans le menu peuple. 
Qui ne sait que depuis vingt ans la fornication a passé, parmi les 
gens du monde, pour une faute légére ; l’adultère, l’un des plus 
grands crimes, pour une bonne fortune; la fourberie et la trahison, 
pour la vertu de la çour ; l’impiété et le libertinage, pour force d’es- 
prit; les jurements"et les blasphèmes, pour un ornement du langage; 


(25) Op. cit., Préface, p. 156-184. 
(26) Hist, lit, du sent. rel., IX, p. 54. 
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la tromperie et le mensonge, pour la science du débit et du trafic ; la 
fureur du jeu continuel, pour une honnête occupation des femmes : 
le mépris des maris, l’abandonnement du soin des familles, la négli- 
gence dans l’éducation des enfants, pour le privilège de celles qui 
ont les avantages de la fortune; la qualité d’honnête femme, pour 
une qualité différente de celle de femme de bien; la simonie dé- 
guisée el la profanation du bien de l'Eglise, pour un accommodement 
légitime ; et enfin, les voleries et les usures, pour un revenu des 
charges, et pour une intention de s'enrichir dont il n’y a que les sim- 
ples et les innocents qui fissent aujourd’hui quelque scrupule (27). 


Ainsi tout est corrompu : le clergé, la noblesse, les fonctionnaires 
de l'Etat, la bourgeoisie, le peuple. Arnaud, qui a trente ans à peine, 
sait tout cela, comme s’il était le Père éternel. À de tels signes de dé- 
cadence, comment ne pas conclure que cette Eglise de France du rè- 
gne de Louis XIIT appartient à ce que saint Bonaventure appelait 
Ecclesia finalis, et dont il disait que seule lui convenait la rare com- 
munion (28). 

Heureusement, au milieu de tant d’abominations « qui se sont 
débordées de telle sorte dans ce siècle malheureux, que l’on ne sau- 
rait y penser, sans être saisi d'horreur », Dieu a suscité des témoins 
de la religion vraie. Geux-là « ne recherchent pas de remèdes préci- 
pités à leurs-plaies mortelles, mais tâchent de satisfaire à la justice 
divine par des gémissements et des larmes, par les prières, par les 
jeûnes, par les aumônes, par le retranchement des plaisirs et par la 
retraite » ; ils s’efforcent d'élever l'édifice de leur salut « sur le fonde- 
ment de l’humilité, laquelle ne consite pas tant à participer aussitôt 

aux mystères les plus élevés du christianisme, que de s’en éloigner pour 
un temps, en se jugeant indignes de s’en approcher (29) ». Ceux-là 
sont « un exemple » au monde et un miracle de la Providence. 

Loin donc que ce soit méconnaître les deux livres d’Arnauld, 
n'est-ce pas les caractériser fort justement, que de dire : ce sont deux 
hautes barrières qu’il a voulu dresser aux abords de la Table Sainte ? 
Les pécheurs sont écartés, au nom des anciens canons pénitentiels : 
même confessés et décidés à changer de vie, il faut qu'ils achètent, 
au prix de cinq ou six mois de larmes et de pénitences, la faveur de 
communier. Sans doute, avoue Arnaüld, l’ancienne pénitence pu- 
blique est abolie. Mais il est légitime et louable d'en restaurer quel- 
que chose par le délai de l’absolution et de la communion. Cette pra- 
tique est utile à tous ceux qui s’y voudront volontairement soumet- 
tre ; elle est moralement nécessaire pour guérir les âmes péche- 
resses (30). 


(27) Fréquente, II p. ch. 16. 

(28) Tradition, Préface, p. 256. 

(29) Fréquente, II p., ch. 16; et préface n. XX VIII. 
(30) Op. cit., Préface, p. 88, 89. 


348 P. DUDON 


Les justes sont écartés, au nom de la doctrine des Pères et des 
saints sur la digne communion : car ceux-ci prescrivent comme obli- 
gatoires les hautes et toujours montantes dispositions que nous avons 
dites ; leurs paroles doivent être prises au pied de la lettre; les pré- 
tendre inapplicables, c’est approcher de l’hérésie des protestants 
«qui enseignent que les commandements de Dieu sont impossi- 
bles (3r) ». Et rien n’est plus louable que de se priver de la commu- 
nion pour avoir commis une faute légère (32). 

Je sais bien, Arnauld s’est défendu, et avec éloquence, de « 1. 
tourner » les fidèles de l’hostie sainte et de « mettre la communion 
sous des conditions impossibles (33) ».I1 a même consenti à dire (34) 
que les vrais justes. sur la terre, sont à la fois « parfaits et imparfaits », 
« forts et faibles », « sains et malades », «bons et mauvais », Qin= 
nnocents et pécheurs ». Mais il est à craindre que cette distinction 
soit uniquement à l’usage des pénitents de Port-Royal. Les jésuites 
ne sont que des praticiens sans savoir ni conscience. Seul Port-Royal 
connaît infailliblement les règles de la médecine sacrée; seul il dis- 
cerne « les maladies des bonnes âmes » d’avec «les plaies mortelles 
des pécheurs (35) »,le désir de communier « qui vient de Dieu » d’avec 
la fringale diabolique que l’enfer provoque chez les pécheurs et qui 
n’est que « luxure spirituelle (36) ».. EL c’est précisément pour cela 
que la sagesse courageuse de Port-Royal multiplie les abstinents de 
l’hostie sainte, tandis que l'ignorance complaisante des jésuites mul- 
tiplie les communiants. 


Que la Fréquente d’Arnauld fût un manuel de rare communion, 
ainsi en jugeaient en 1644 Petau et Raconis. Dans une histoire litté- 
raire du sentiment religieux, des contradicteurs aussi résolus et aussi 
célèbres ne pouvaient être passés sous silence. Mais que M. Bremond 
est pressé de les expédier, et comme il les relègue dédaigneusement 
dans des notes, alors que Sainte-Beuve les a mis en plein texte (37). 

Raconis, dit-il (38), est passionné, mais « un penseur vigoureux, 
sincère dans l’ensemble, d’une spiritualité d'autant plus sûre que 
François de Sales est son maître de toutes les heures, enfin d’une 
assez rare pénétration philosophique et psychologique ». Dieu que 
tout cela est alléchant! Mais brusquement, après nous avoir mis en 


(31) Op. cit., Préface, p. 174-185, 
(32) Fréquente, 1° p., ch. 40. 

(33) Op. cit., Préface, p. 221-224. 
(34) Ibid., Préface, p. 189-194. 

(35) 1bid., Préface, p. 206. 

(36) 1bid., Préface, p. 217. 

(37) Port-Royal, 2e éd. 11, p. 184-186. 
(38) Op. cit., IX, p. 52, 
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_goût, M. Bremond glisse ces mots : «il mériterait d’être étudié » ; 
puis il fait une pirouette et nous plante là. Et pourtant il y avait un 
joli problème à résoudre : comment Raconis et Arnauld, qui suivent 
tous deux, selon M. Bremond, les règles de saint François de Sales, 
peuvent-ils être en désaccord ? M. Bremond a la cruauté de nous lais- 
ser à notre ignorance (39). 

La querelle d’Arnauld avec Petau a encore plus d'intérêt : parce 
que Petau est jésuite, parce qu’il a découvert à Arnauld le chartreux 
Molina et le jésuite Salazar, et enfin parce que Petau est Petau. Il 
avait alors passé la soixantaine. Il venait de publier ses livres De li- 
bero arbitrio, De hierarchia ecclesiastica, Dogmatum theologicorum 
libri tres Et ce vieux professenr en renom avait en face de lui un 
jeune home de trente ans. Singulière passe d'armes, et quel tableau 
à brosser ! M. Br:mond se borne à peu près à ces lignes : € Il y a là 
[dans la préface de ia Tradition d’Arnauid] une danse du scalp, au- 
tour du pauvre P. Petau et des jésuites, mais d’une pesanteur et d’une 
monotouie dans la violence, qui ne rappelle heureusement pas «les 
grâces des Provinciales ». Dans ce duel, le P. Petau, qui vaut à lui 
seul une cinquantaine d'Arnauld ne paraît pas toujours à son avan: 
tage. Qu'Arnauld eût raison sur les faits, Petau le savait mieux 
qu'Arneuld (4o) ». 

Que voilà le lecteur bien fixé ! Que reproche Petau à la Fréquente, 
quel plaidoyer lui oppose Arnauld dans la Tradition, quels sont les 
« faits » sur lesquels Arnauld a raison, en quel point de la discns- 
sion Petau ne parait-il pas à son avantage ? Nous ne le saurons ja- 
mais de M. Bremond. Sans doute, Petau est un grand homme, et qui 
« vaut une cinquantaine d'Arnauld » ; sans doute, son livre est dédié 
à la Reine Anne d'Autriche (4x), et il est écrit en français, et il eut 
trois éditions. Mais M. Bremond est pressé; il a trop de choses à 
nous conter du P. Salazar, pour s'attacher à Petau. Il se contente de 
faire de la Fréquente un livre victorieux. Ne serait-ce pas une pa- 
linodie ? 

III 


Dès le premier volume de l'Histoire lilléraire du sentiment reli- 
gieux, nous sommes instruits par M. Bremond sur la Fréquente. C'est 
un livre qui rompt avec les directions de l’humanisme dévot. Par la 


(39) Le livre de François d’Abra de Raconis, évêque de Lavaur, est 
intitulé : Examen et jugement du livre de la Fréquente communion. 
Paris, Cramoisy, 1644. C’est un gros in-4 de 382 + 470 p., dédié à la 
Reine Régente, comme Pénilence, de Petau, et Tradition, d’Arnauld. 

(40) Zbid., t, IX, p. 54. 

(41) Pour ne point paraître inférieur à Petau, Arnauld dédia aussi à 
la Reine La Tradition. 
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plume de l’observantin François Bonal, M. Bremond (42) raille « la 
théologie inhumaine » de Port-Royal, la « hardiesse » et le « super- 
be » de ces réformateurs : « chacune de leurs paroles est hyperbole, 
chaque maxime est un paradoxe, toutes leurs idées sont «extrêmes» ; 
« rien de vertueux s’il n’est héroïque, rien de chrétien s’il n'est mira- 
culeux, rien de tolérable s’il n’est inimitable » ; et Bonal ose bien 
prédire qu’Arnauld et ses amis, « à force de hérisser le christianis- 
me et d'en faire une profession épineuse. effroyable, inaccessible, 
feront peut-être, avec quelque petit nombre d’austères suffisants, 
beaucoup d’infirmes désespérés et plus encore de libertins impé- 
nitents ». Dans ce parler un peu solennel, ne retrouve-t-on pas les 
fines critiques de la fameuse lettre de Mme de Choisy, louée et citée 
par Sainte-Beuve (43) ? 

Ainsi pense M. Bremond, en 1915. En 1920, il n’a pas encore 
changé d'avis. Les pages d’Arnauld dans la Fréquente lui paraissent 
requérir du communiant des « dispositions formidables ». Et il se 
souvient, après Sainte-Beuve (44), quoique autrement, d’une lettre de 
saint Vincent de Paul dont il cite ces ligues : 


Quand on fermerait les yeux à toute autre considération pour re- 
marquer seulement ce que M. Arnauld dit en plusieurs endroits, des 
dispositions admirables sans lesquelles il ne veut pas qu'on commu- 
nie, se trouverait-il un homme sur la terre qui ait si bonne réputa- 
tion de sa vertu qu'il se croie en état de pouvoir communier digne- 
ment? Cela n’appartient qu’à M. Arnauld, qui, après avoir mis ces 
dispositions à un si haut point qu'un saint Paul eût appréhendé de 
communier, ne laisse pas de se vanter plusieurs fois, en son apologie, 
qu'il dit la messe tous les jours. En quoi son humilité est aussi admi- 


(42) Op. cit., I, 400, 401, 412. Les citations sont tirées de l’ouvrage de 
Bonal, Le Chrétien du temps, Lyon, Comba, 1667. 

(43) Port-Royal, (2e éd.), IV, p. 468. 

(4%) Port-Royal (2% éd.), II, p. 192. Sainte-Beuve, en cet endroit, ne 
dédaigna pas de se référer à un travail de l’abbé Truchet, paru dans 
PAmi de la religion (5 avril, 10 mai 1855) et dans lequel sont citées les 
lettres de saint Vincent de Paul à Dehorgny. Quoiqu'il fasse profession 
de se horner à la critique littéraire, Sainte-Beuve prend à sa manière 
parti sur le fond des doctrines. Il constate, que l’/ntroduction à la vie 
dévote a mis en honneur « la dévotion aisée » ; il est heureux que la 
Fréquente ait provoqué, avec succès, une dévotion farouche qui lui 
semble celle du « christianisme primitif ». Il regrette que saint Vincent 
de Paul déplore le succès d’Arnauld ; mais il enregistre ses dires comme 
ceux d’un « témoin considérable » et indiscutable. En 1920, M. Bremond 
tient aussi le témoignage du saint pour indiscutable, et ilest d'accord 


avec le saint pour déplorer le succès d’Arnauld qui contente Sainte- 
Beuve. 


& 
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rable que sa charité et la bonne opinion qu’il a de tant de sages di- 
recteurs... qui servent de sujet à ses invectives ordinaires (45). 


Enthousiasmé par cette malice aigüe et tranquille, M. Bremond 
de commenter avec une verve amusée : 


« Cela n'appartient qu'à M. Arnauld ». Voilà de ces mots qui 
déchirent les apparences, qui pénètrent jusqu’à la vérité profonde, 
qui disent le tout d'un homme. Vincent de Paul sait bien que dans 
l’histoire de la littérature, et surtout des polémiques religieuses, les . 
Arnauld ne se comptent pas. Mais Antoine les annonce, les résume, 
les surpasse tous, comme une idée pure surpasse les êtres mêlés qui 
tout en la réalisant la diminuent plus ou moins. Manifestement sin- 
cère, j'en suis du moins persuadé, le beau pharisaïsme du grand 
Arnauld réunit, incarne toutes les variétés du mensonge religieux, 
et pour que rien ne manque à sa perfection d’archétype, il est élo- 
quent. Nul ne peut, aussi bien que lui, nous aider à comprendre ce 
que n’est pas la vie chrétienne (46). 


Bref, en 1920, Arnauld est un « homme qui ne réalise pas ce qu’il 
écrit et ne s'élève pas au-dessus de la rhétorique pieuse» ; son livre 
est un « beau livre » et « d'excellente rhétorique », « mais extérieur 
et vide »; « pas une ligne qui nous livre l’homme, le prêtre »; le 
pauvre auteur ne mérite que « pitié » et «ironie » (47). Aujourd’hui, 
«l’auteur de la Fréquente ne fait guère qu'amplifier des truis- 
mes (48) » ; il « montre excellemment [dans la Tradition] que ni lui 
ni les Pères n’exigent de ceux qui veulent communier avec fruit une 
sainteté miraculeuse » ; « très habilement et très justement il ramène 
les dispositions nécessaires à l'amour de Dieu (49) » ; « il n’est que 
l'interprète et des anciens Pères et de saint François de Sales », et 
« entre eux et lui » point de « différence appréciable (50) ». En 1920, 
la Fréquente éloigne les fidèles de la Table Sainte : « Dès l’apparition 
du livre d’Arnauld, on remarque une diminution notable dans le 
nombre des communions (51) ». Aujourd’hui, le fait est atténué, ré- 
duit et transporté à une date plus lointaine. Dans «la première con- 
fusion de la querelle, un certain nombre de lecteurs ignorants ou 


déjà portés au scrupule » se seront abstenus de communier, faisant 


ainsi « injure aux intentions et au texte même des écrits » d'Arnauld. 
C’est plus tard qu'un respect excessif a sévi; par l'initiative d’un 


(45) Pierre Coste, Saint Vincent de Paul, Correspondance,lll,p.370-371. 
(46) Hisi. lit. du sent. relig. IV, p. 292. 

(47) Ibid., IV, p. 292. 

(48) 1bid., IX, p. 52. 

(49) Jbid., IX, p. 58. 

(50) Zbid., IX, p. 54. , 

(51) 1bid., IV, p. 200. 
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Port-Royal jeune, qui a lu la Fréquente « avec les lunettes rouges du 
P Nouet », et qui a conclu : « Tremblons et abstenons-nous » ; tan- 
dis qu'Arnauld disait : « Tremblez et ne vous abstenez pas (52) ». 

Donc, après douze ans, M. Bremond, comme s'il devait des répa- 
rations à Arnauld, a changé les paroles et la musique de sa chanson 
historique. 

Il peut me répondre avec Arnauld (53) : « N'est-ce pas mon droit?» 
Assurément. Ge peut même être un devoir de changer d'opinion, 
quand on s’est trompé. Mais, alors, les honnêtes gens ont coutume 
d'avouer leur erreur première. Sans quoi, le fait de la variation em- 
porte nécessairement je ne sais quelle fâcheuse « leçon de scepti- 
cisme ». 

Quoi qu'il en soit, venons au fond du problème, en revenant à 
saint Vincent de Paul. L’insigne fondateur de Saint-Lazare avait, au 
temps de la Fréquente, de ses prêtres à Rome. Et l’un d’eux, Jean 
Dehorgny, ayant reçu le livre, des maïns du docteur janséniste Bour- 
geois, venu à Rome pour prévenir la condamnation d’Arnauld, n’a- 
vait tiré de ces doctes pages que satisfaction. Son saint Père lui écrit 
de bonne encre. Il faut citer au long ces paroles d’un sage, puisque 
M. Bremond s’en tait aujourd’hui. Elles sont décisives. 


La lecture de ce livre, au lieu d’affectionner les hommes à la fré- 
quente communion, elle en retire plutôt. L'on ne voit plus cette han- 
tise des sacrements qu'on voyait autrefois, non pas même à Pâques. 
Plusieurs curés de Paris se plaignent de ce qu'ils ont beaucoup 
moins de communiants que les années passées. Saint-Sulpice en a eu 
trois mille de moins. M. le curé de Saint-Nicolas du-Chardonnet, 
ayant visité les familles de sa paroisse après Pâques, en personne et 
par d’autres, nous dit dernièrement qu'il a trouvé 1500 de ses parois- 
siens qui n’ont pas communié, et ainsi des autres. L’on ne voit quasi 
plus personne qui s’en approche les premiers dimanches du mois, ou 
les bonnes fêtes, ou très peu, et guère aux religions, si ce n’est un 
peu aux jésuites (54). 


Un peu plus tard, le saint déclare encore : 


.. Il peut être ce que vous dites que quelques personnes ont pu 
profiter de ce livre en France et en Italie; mais que d’une centaine 
qu'il y en a peut-être, qui en ont profité à Paris, en les rendant plus 
respectueux en l'usage de ce sacrement, il y en a pour le moins dix 
mille auxquels il a nuiï, en les en retirant tout à fait (55). 


(52) 1bid, IX, 70-71. - 

(53) Arnauld revendiquait ce droit de changer son texte, en répon- 
dant aux critiques faites aux variantes de la Fréquente. 

(4) Correspondance, II, p. 322. Lettre du 25 juin 1648. 

(55) Zbid., III, 369. Lettre du 10 septembre 1648. 
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Tel est sûrement le triste effet de l'ouvrage ; et les protestations 
d'Arnauld sont vaines, dit M. Vincent : 


Je vous réponds qu’il est véritable que ce livre détourne de la 
hantise de la sainte communion et de la sainte confession, quoiqu'il 
fasse semblant, pour mieux couvrir son jeu, d'être fort éloigné de ce 


dessein. En effet, ne loue-t il pas hautement dans sa préface (p. 36) 


la piété de ceux qui voudraient différer la communion jusques à la 
fin de leur vie, comme s’estimant indignes de s'approcher du corps 
de Jésus-Christ, et n'assure-t-il pas qu'on satisfait plus à Dieu par 
cette humilité que par toutes sortes de bonnes œuvres (56)? 


D'ailleurs, observe le saint, les exigences d’Arnauld au sujet des 
dispositions du communiant doivent nécessairement écarter les fidè- 
les de la Table Sainte : 


Ayant prouvé par saint Denys qne ceux qui communient doivent 
être. entièrement parfaits et entièrement irréprochables, tant s’en 
faut qu'il ait aucunement adouci des paroles si hautes et si éloignées 
de notre faiblesse que, les ayant données toutes crues, il à toujours 
soutenu dans son livre de la Fréquente communion qu’elles contien- 
nent les dispositions qui sont nécessaires pour commnnier digne- 
ment. Cela étant, comment se peut-il faire qu'un homme qui consi- 
dère ces maximes et ce procédé de M. Arnauld puisse s’imaginer qu'il 
souhaite avec vérité que tous les hommes communient fort souvent ? 
Il est certain au contraire qu'on ne saurait tenir ces maximes pour 
véritables, qu’en même temps l’on ne se trouve très éloigné de fré- 
quenter les sacrements. Et pour moi j'avoue franchement que si je 
faisais autant d’état du livre de M. Arnauld que vous en faites, non 
seulement, je renoncerais pour toujours à la sainte messe, mais mê- 
me j'aurais de l'horreur du sacrement, étant véritable qu'il le re- 
présente, à l'égard de ceux qui communient avec les dispositions or- 
dinaires que l'Eglise approuve, comme un piège de Satan et un venin 
qui empoisonne les âmes (57)... 

Au reste, j'estime que c’estune hérésie de dire que ce soit un grand 
acte de vertu de vouloir différer la communion jusqu'à la mort, puis- 
que l'Eglise nous ordonne de communier tous les ans. C’est aussi 
une hérésie de préférer cette humilité prétendue à toute sorte de 
bonnes œuvres (58)... 


Rappelant la pensée de Bède (59), que les prêtres qui omettent la 
messe privent la Trinité de gloire, les anges de joie, les pécheurs de 
pardon, les justes de secours, l'Eglise des faveurs de Jésus-Christ, et 
eux-mêmes de remède, le saint commente : 


(56) 1bid., p. I, 369. 

(57) Ibid., p. IL, 370. 

(58) 1bid., p. HI, 371. 

(59) Arnauld la cite dans la Fréquenie, mais pour protester qu’on ait 
le droit de la tourner contre lui (1'° p., ch. 40), 
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M. Arnauld ne se fait point de scrupule d'appliquer tous ces ad- 
mirables effets aux mérites d’un prêtre qui se retire de l'autel par 
esprit de pénitence, comme on le voit au ch. 40 de la première partie, 
il parle même plus avantageusement de cette pénitence que du sacri- 


fice de la messe (60)... 


Aux yeux de saint Vincent de Paul, les innovations d’Arnauld, au 
sujet de la pénitence, ne sont pas plus recevables que sa théologie 
de la communion : 


Ii ne faut point confondre la discipline ecclésiastique avec les dé- 
sordres qui se peuvent rencontrer. Tout le monde blâme ces désor- 
dres ; les casuistes ne cessent de s’en plaindre et de les remarquer, 
afin qu’on les connaisse. Mais c’est un abus de dire que de ne point 
pratiquer la pénitence de M. Arnauld ce soit un relâchement que 
l'Eglise tolère... Nous savons que par toute l’Europe on pratique les 
sacrements de la manière que M. Arnauld condamne ; et que le pape 
et tous les évêques approuvent la coutume de donner l’absolution 
après la confession et de ne point faire de pénitence publique que pour 
les péchés publics. N'est-ce pas un aveuglement insupportable de 
préférer, en une chose de telle conséquence, les pensées d’un jeune 
homme (qui n'avait aucune expérience dans la conduite des 
âmes lorsqu'il a écrit) à la pratique universelle de toute la chré- 


tienté (61) ? 


Du moment que dans son livre Arnauld, « de toutes les rigueurs 
de l’ancienne discipline » ne garde que « la séparation du corps du 
Fils de Dieu », comment ne pas conclure que ce livre « ruine » la 
communion ? 


M. Arnauld pourrait-il montrer plus manifestement que son livre 
n’a été fait qu'à dessein de ruiner la messe et la communion, puis- 
qu'il emploie toute l’antiquité pour nous prêcher la pénitenée.. et 
qu'après toutes ces fanfares, il se contente qu'on ne communie point ? 
Certes, ceux qui lisent son livre, et n’y remarquent pas ce dessein, 
sont du nombre de ceux dont parle le prophète : Oculos habent et non 


videbunt (62). 


Il est impossible de n’être point frappé du ton décidé de cet hom- 
me habituellement si réservé. Le procès de la Fréquente est complet ; 
Vincent de Paul le mène avec autant de clairvoyance que de précision 
et de vigueur. On sent que le chef de la congrégation de Saint-Lazare 
ne voudrait pour rien au monde voir un des siens engagé en des com- 
plaisances pour Port-Royal. Personne à Paris n’a été plus vigilant et 
plus ferme que lui, sur cet article. 

Au surplus, pour donner à ses réflexions tout leur poids, il n’o- 


(60) /bid., IL, p. 371. 
(61) Ibid. WI, p. 367. 
(62) {bid., IIL, p. 372, 
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met pas de dévoiler à Dehorgny le plan de la secte jansénisie, qu'il 4 
savait mieux qu'homme du monde. 


Aussi est-ce ce qu'a prétendu feu M.deSaint-Cyran pour désaccrédi- 
ter les jésuites. M. de Chavigny disait ces jours passés à un intime 
ami que ce bon Monsieur lui avait dit que lui et Jansénius avaient _ 
pris pour leur dessein de désaccréditer ce saint Ordre là, à l'égard de Ne 

| _ la doctrine et de l'administration des sacrements. Et moi je lui ai # 
-  ouï tenir quasi tous les jours quantité de discours semblables à 


DUC Cela (63). | LE 1 
À Et dans la seconde lettre, en réponse à Dehorgny prétendant qu’on ce 4 
calomniait les jansénistes : : 


Vous êtes à excuser, Monsieur, parce que vous ne saviez pas le 
fond des maximes de l’auteur et de toutes ces doctrines, qui était de 
réduire l'Eglise en ses premiers usages ; disant que l'Eglise a cessé 
depuis ce temps-là. Deux des coryphées de ces opinions ont dit à la 
Mère de Sainte-Marie de Paris (laquelle on leur avait fait espérer 
qu'ils pourraient attirer à leurs opinions) qu’il y a cinq cents ans qu'il 
n’y a point d’Eglise ; elle me l’a dit et me l’a écrit (64). 


Ce témoignage ne laisse rien à désirer : il est clair et d’une auto- VE 
rité indiscutable. Nous savons par ailleurs que si Arnauld a écrit la 
| Fréquente, Saint-Cyran en a inspiré la doctrine et contrôlé de près 

la rédaction ; les éditeurs jansénistes des Œuvres d’Arnauld en con- 
viennent en termes exprès (65). Et personne ne saurait douter qu’Ar- 
nauld ne soit entré, de toute sa fougue, dans le « dessein » de Saint- 
Cyran : la Fréquente ei la Tradition le prouvent jusqu’à l'excès. A 
ceux qui hésiteraient encore, je rappellerai cet alinéa de la Tradition, 
dans lequel les confesseurs lâches sont rendus responsables des é 


contritions imaginaires qui ne changent jamais le cœur ; des con- 
fessions inutiles qui ne sont jamais accompagnées d’amendement ; 
des satisfactions vaines qui ne mortifient jamais le péché; des abso- 
lutions précipitées qui ne servent qu'à lier la conscience des prêtres, 
sans délier celle des pécheurs qui en sont indignes ; des communions 
sacrilèges qui n’apportent point d'autre utilité aux âmes sinon qu'elles 
les entretiennent dans cette fausse conscience que, sans quitter leurs 
. péchés, leur ambition, leur avarice et leur vie toute païenne, elles ar- 
rivent avec une extrême facilité, par le moyen des sacrements, au sé- 
jour des saints et des anges, où les bons n'arrivent qu'avec beaucoup 
de peine et de travaux, par l'exercice de la charité et le mérite de si 
bonnes œuvres (66). ie 


(63) Op. cit., III, p. 322. 

| (64) Zbid., IE, p. 364. 

(52 (65) Œuvres, t. XX VI, p. XXII de la Préface historique. 
2 (66) Op. cit., Préface, p. 91-92. 
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Quelques-uns chicaneront peut-être, disant que, parmi les casuis- 
tes qu'il charge de si lourds méfaits, Arnauld vise d’autres directeurs 
que ceux de la Compagnie. C’est oublier que la Fréquente a été écrite 
contre le P. de Sesmaisons et les jésuites ; que la Tradition a été pu- 
bliée contre le P. Petau et les jésuites ; c’est oublier la véhémente 
apostrophe d’Arnauld au P. Nouet qui avait osé attaquerla Fréquente 
en chaire. 


Vous voulez nous faire croire que vous avez changé la face de 
l'Eglise et planté de nouveau le christianisme dans les mœurs des 
chrétiens, parce que votre Compagnie a travaillé, dites-vous, à éta- 
blir la fréquente communion parmi les fidèles... 

.. Il semble que la gloire de votre Ordre soit intéressée à dissi- 
muler les vices de notre temps et que vous avez de la peine d’avouer 
que les siècles où votre Compagnie n'était pas née avaient été moins 
corrompus que le nôtre, où votre Société est venue, non pour faire 
faire pénitence, comme les anciens prophètes, saint Jean-Baptiste, 
Jésus-Christ, les apôtres, les grands évêques, les fondateurs d’Ordre. 
qui n’ont prêché que la conversion des mœurs et la repentance véri- 
table qui change la vie et détache le cœur des choses du monde pour 
l’attacher à Dieu seul, mais pour établir la confession sans pénitence 
au lieu de la pénitence avec la confession, la communion fréquente 
sans la solide vertu, au lieu de la solide vertu avec la fréquente com- 
munion, la dévotion extérieure au lieu de la conversion intérieure, 
la communion de la bouche, comme dit S. Augustin, aulieu de la 
communion de la bouche avec la communion du cœur, la fréquen- 
tation réelle et corporelle de la chair du Sauveur du monde, au lieu 
de la fréquente participation réelle et spirituelle et de sa chair et de 
son esprit... Cessez de vanter le grand fruit que l'Eglise a reçu de 
votre Ordre, par la fréquence de la communion, que vous dites qu’il 
a établie, en ruinant en même temps les dispositions que tous les 
Pères y ont désirées ; et déplorez ce mal véritable, au lieu de vous 
glorifier de ce faux bien (67). 

Cette page — dont on trouverait l'équivalent dans la Fréquente (68) 
— est un assez bel exemple de ce que M. Bremond appelle « la fu- 
reur doctorale » d'Antoine Arnauld. L’outrance en est manifeste, et 
l'injustice. Mais Arnauld dit là ce qu’il pense, ce que pensait tout 
Port-Royal, ce que pensait Saint-Cyran. Et c’est ainsi que le jeune 
docteur en Sorbonne travaillait de toutes ses forces au grand « des- 
sein » du « confesseur de la foi » emprisonné par Richelieu à Vin- 
cennes : mettre à néant le crédit de la Compagnie de Jésus dans l'ad- 
ministration des sacrements, et par là ressusciter l'Eglise morte de- 
puis des siècles. 

Sur l'interprétation authentique de la Fréquente, le lecteur choi- 
sira entre M. Bremond et saint Vincent de Paul. L'embarras n’est 
pas grand. 

(A suivre) Paul Dupox. 

(67) Œuvres, XXVII, p. 715, , 

(68) 3e p., ch. XVI, vers la fin. 
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LETTRES DE DIRECTION DU BARON GASTON DE RENTY 


A LA 


MÈRE ELISABETH DE LA TRINITÉ (DE QUATREBARBES) 


PRIEURE DU CARMEL DE BEAUNE (1643-1649) 


On ne pouvait songer à publier, ici, toute la correspondance de 
Renty, pas même toutes ses lettres à la M. Elisabeth (1). J'ai pensé 
que le meilleur moyen d’être utile aux lecteurs de la RAM était de 
transcrire quelques lettres (ou extraits de lettres) qui donnent un 
aperçu exact quoique géneral, du rôle joué pendant six ans par le 
saint baron auprès de sa dirigée. 

Je choisis donc parmi les lettres adressées à la M. Elisabeth (je 
ne m'occupe pour l'instant que de celles-là) les textes qui soulignent 
les principaux évènements, posent les jalons, dessinent la courbe de 
cette histoire : l’histoire d’une âme et d’une direction. 

Gaston de Renty vient de visiter pour la première fois le Carmel 
de Beaune et, de retour à Dijon adresse cette première lettre à la 


N. Prieure : 


J. M. J. 


Ma Très Révérende Mère, 

Je supplie N.-S. qu’il augmente journellement, en vous, les con- 
duites de sa grâce et qu’il nous conforme entièrement dans son unité. 
Je ne peux trouver de paroles pour vous dire les miséricordes que j'ai 
ressenties du voyage que j'ai fait à Beaune. La Sœur Marguerite me 
marque dans le S. Enfant-Jésus un dénuement de ce siècle si parfait 


(1) Sur cette correspondance et les relations de Renty avec ie Carmel 
de Beaune, voir mon volume Deux grands méconnus : Gasion de Renty 
et Henry Buck, Paris, Spes, 1931, pp. 305-329, en particulier la note 43, 
p. 305 où l’on trouvera l’indication des manuscrits utilisés pour la pré- 
sente publication. Les suppressions faites par la M. Elisabeth elle-même, 
pour des motifs d’humilité ou de discrétion, sont indiquées par des points 


entre parenthèses (...). 
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qu’il me semble que c’est là mon rendez-vous, pour me vider de tout 
et de plus une société si sainte et admirable que je me sens obligé 
souvent de l’offrir à Dieu, pour suppléer à mes faiblesses. Je serais 
trop long pour vous dire le trait que N.-S. me donne sur cela. Il faut 
que je passe à votre bonté qui est capable d'amolir les plus barbares. 
Il me semble que je suis allé en un autre monde, tel que N.-S. vou- 
drait que celui-ci fût, plein de cordialité, de charité et de toutes les 
vertus chrétiennes où l’on ne vit point selon Adam mais par l'esprit seul 
du $. Enfant-Jésus en innocence, pureté et simplicité. Ah! ma Mère, 
que vous êtes heureuse, que Dieu, dès cette vie, vous a appelée à un 
tel partage et à un si saint usage de la vie présente. Je l'en bénis de 
tout mon cœur et de ce que, au milieu du paradis de la grâce, il vous 
fait part des croix intérieures et extérieures de son Fils pour vous 
rendre plus triomphante dans celui de la gloire. Je vous entretien- 
drais de trop peu de chose si je vous racontais les mouvements que 
N.-S. et sa très Sainte Mère me donnent pour vous et pour toute vo- 
tre communauté. Mais je vous peux dire n’en être guère séparé toute 
la durée de la grand messe le jour de l’Assomption. Je fus tout bai- 
gné de larmes des effets que j'en ressentais et ai espérance, de plus, 
que vous ne me laisserez pas ainsi et que j'obtiendrai miséricorde, 
par vous. Travaillez donc un peu pour celui qui vous réclame et qui 
ayant tant oublié Dieu et abusé de ses grâces, par une vie si miséra- 
ble qu’a été la mienne, désire de marcher sur de nouveaux pas. Que 
votre charité s’enflamme donc, ma très honorée Mère, pour ce pau- 
vre mendiant., Vos trésors sont grands el d’une nature que vous vous 
enrichirez en donnant. J'en dis trop à un si grand courage que le 
vôtre et qui a, avec soi, un escadron capable de tailler tout l’enfer en 
pièces. Je vous envoie, comme la chose la plus précieuse que j'aie, 
un livre dans lequel vous verrez la conduite d’une âme beaucoup souf- 
frante et qui vous dira des nouvelles de l’enfer (2). Je serai bien aise 
que vous le voyez et la R. Mère Marie et que la Sœur Marguerite en- 
tende parler de cette âme. N.-S. peut-être en fera réussir quelque 
chose. Il est vrai que cette conduite est si extraordinaire que peu de 
personnes sont capables de la recevoir, C’est pourquoi vous le 
communiquerez à celles qu’il vous plaira de la maison. (.....) Il n’y 
a que (peu de) personnes qui sachent ses conduites dont trois sont 
morts. Le Père Cotton, jésuite, en est un. J'espère l'honneur de vous 


(2) 1 s’agit probablement de la vie manuscrite, ou d’une ébauche de 
la vie de Marie des Vallées, qui sera l’œuvre commune de S. J. Eudes 
et de Renty (Biblioth. Mazarine, Ms. 3.177-C. F. Deux Grands Méconnus, 
p. 290). Le l. Cotton, S. J., avait, en effet, Marie des Vallées en grande 
vénération. La correspondance de Renty reviendra maintes fois sur ce 
sujet. Marie des Vallées sera mise en liaison avec le Carmel de Beaune 
et avec S. J. Eudes par Renty. 
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revoir, car il n’y a pas moyen que je quitte ce pays sans m'aller re- 
nouveler dans la piscine de grâce. J'envoie à nos chères Sœurs, aux- 
quelles je suis tout consacré par la charité de J.-C. les mémoires que 
je leur avais promis. Et s’il y a quelque chose d’obscur on s’en pourra 
éclaircir. Mais que j'aie l'honneur d’être auprès de vous. 

Il ne faut pas que Sœur Françoise de la Mère de Dieu demeure en 
un si beau chemin. Je viens d'apprendre qu'il faut que je ferme ma let- 
tre et Les papiers ne sont pas encore relus. Je vous enverrai le reste à 
la première occasion et de cette toile (3) que je fais aujourd’hui. Je 
suis de toute ma volonté, ma très Révérende Mère, votre très humble 
et très obéissant serviteur. 

G. de Renty. 


A Dijon, ce 19 août 1643. 


La Mère Angélique (4) est morte le neuvième de ce mois en des 
dispositions angéliques et divines, ce sont les termes du R. P. Géné- 
ral de l’Oratoire qui me fait l'honneur de me l’écrire. Ma femme est 
votre très humble servante et elle et moi vous rendons grâces très 
humbles du petit chapelet. 

A la T. R. Mère Prieure des Carmélites de Beaulne, à Beaulne. 


Conseillée par son supérieur et son directeur, la M. Elisabeth qui 
a déjà mis, à Beaune, le saint baron au courant de ses angoisses in- 
térieures, lui demande «ses conseils ». Renty hésile, répond briève- 
ment et d'une façon générale. 


J. M. J. 


Ma très honorée Mère, 

Je supplie le $S. Enfant-Jésus et sa très Sainte Mère qui m'ont con- 
duit vers vous d’être notre union, notre vie et la bénédiction de nos 
conduites. Je commencerai par vous remercier très humblement de 
toutes les bontés que vous avez pour moi qui vous font croire que je 
me prodigue. Toutes fois, je vous promets, qu’encore qu'il me sem- 
ble que je me conserve trop, de me soumettre à ce que je connais 
que ma Sœur Marguerite et vous désirez et d'y avoir grande atten- 


tion. Nous fûmes hier au soir accommodés avec ma mère, ce qui 


nous fait retarder en cette ville, jusques au lendemain de la Nativité 
de la Sainte Vierge, sans vous pouvoir retourner voir, à mon grand 
regret, à cause de quelques affaires que N.-S. nous a laissées à ac- 
complir, pendant ce peu de temps. Mais, ma très chère Mère, N.-$. 


(3: Renty envoie des remèdes de sa fabrication. 
(4) La M. Angélique de Jésus, morte au Carmel de Saint-Denis 
(Eriau : L’Ancien Carmel du Faubourg Saint-Jacques, Paris, 1929, 


p. 483). 
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me donne à vous $ans temps et sans lieu et en tout temps et en tout 
lieu, car je ne vous peux pas assez dire la liaison qu'il fait de mon 
âme avec la vôtre et comme Il me porte à lui rendre pour vous et 
avec vous, un honneur particulier (.....) Aux pieds de la croix où il 
faut que nous ressentions la violence de nos martyres. N.-$. y est 
souffrant intérieurement et extérieurement, délaissé, comme il le dit 
lui-même et meurt dans le « consummatum est » des douleurs, sans 
avoir reçu autre consolation que le fiel et le vinaigre des rigueurs 
dans la violence de ses maux. C’est donc là où il faut souffrir el com- 
munier en souffrant, pour entrer en communion de souffrances, mais 
de forces et de gTâces pour, avec la mort, et en vertu d’un J.-C. mou- 
rant, y ressusciter incontinent dans la force de sa vie (....) C’est de 
là d’où tous les martyrs, souffrants et pénitents tirent la force de leur 
voyage, pour passer au terme de leur repos. Mais il faut s’oublier et 
perdre son âme pour la trouver (...) Crucifiés avec J.-C. crucifié (...) 
Je me recommande (...) de toute la Ste communauté (...) Dès que je 
serai à Paris je vous écrirai (...) 

A Dijon ce 9 septembre 1643. 


(« La première laitre de notre liaison » ajoute la M. Elisabeth). 


Ce n’est qu'à sa huitième lettre que le baron, assuré que telle est 
la volonté de Dieu, prend en main la direction de la Prieure : celle- 
ct a classé les « cent » lettres reçues du baron, mais dans ce classe- 
ment elle a oublié une dizaine de lettres, en a supprimé d'autres, a, 
plusieurs fois, brouillé l’ordre chronologique. 


Ma très R. Mère et très chère Sœur, 


(...) Nous devons laisser l’ordre de Dieu dans sa pureté et ne rien 
limiter en ses étendues et ne nous y jamais mêler que pour l’adorer 
(...) Le monde ici n’est pas un enfer pour les souffrants. Il l’est 
bien plutôt pour les contents du siècle (...)J.-C+ gouverne son œu- 
vre comme il lui plaît. Il la met au feu ainsi que le maréchal le fer. 
Il la retire pour un peu mais pour la forger sans qu’elle sache la for- 
me que l’on lui veut donner. Elle ne sent que le feu et que coups et 
jamais de repos. Parce que c’est le lieu de la fabrique. Ah! que j'ai 
grande confusion en écrivant tout ceci | Faut-il que j'aie de si faibles 
désirs en ce que d’autres ont tant d'effets! Mais que suis-je et que 
puis-je? Je mé laisse entre les bras de mon Dieu qui fera ce qu’il lui 
plaîra (...). [la fait (en vous) un prodige de miséricorde (.....) 
C'est là sa manière d’agir, depuis la création du monde. Nous ne 
voyons pas d’autre conduite (...) Jésus le Messie N.-S. est venu... se 
faire holocauste pour le péché et, tout ensemble, l’hostie propitia- 
toire entre Dieu et l’homme, dans le temps du plus grand endurcis- 
sement et déchet de son peuple... et peu après, — dans les Actes, — 
vous êtes toute étonnée que ces homicides et déicides sont faits en- 
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fants de Dieu ; de loups, d’enragés et de furies d'enfer, par une ren- 
contre de S. Pierre, sont venus à pénitence et ils trouvent, dans leur 
meurtre, toute la cause de leur vie, de leur grâce et de leur gloire 
(..). Il est par dessus toute raison. Ce qui est cause que nous ne com- 
prenons pas les choses de Dieu {...) Sa miséricorde, c'est elle qui vous 
achèvera encore maintenant. C’est ici le temps et le lieu de ses effets 
(...). Par là, Dieu vous a toujours tenue sa tributaire et vous n'avez 
pu disposer de votre cœur avec liberté qu’à Lui seul. Cet acte du 
25 juillet que vous m'avez montré vous était une disposition de ce que 
N.-S. voulait faire par vous et pour vous, et pour vous donner quel- 
que connaissance que c’est un même esprit qu’il veut que vous sui- 
viez. Et d'ordinaire les grandes choses qui nous arrivent ne sont 
guère sans quelque pronostic de mouvement de grâce avant-coureur, 
qui nous dispose et nous marque ce qui se doit effectuer. Quoique 
souvent nous ne nous apercevions de ces signes qu'alors que tout est 
passé. Or la chose peut être grande pour vous, quoique l'instrument 
dont Dieu s’est servi ne soit qu’infirme. Une autre marque que j'es- 
time par dessus tout, c’est la continuation de vos souffrances qui vous 
feront trouver (.....) l’antidote (..…...) Et si le Dieu qui n’a jamais été 
que miséricorde pour vous, n’y voyait votre bien, il changerait sa 
main. Mais il vous mène par le chemin solide et d'autant plus qu’il 
vous est inconnu. Reposez-vous-en sur moi. Mettez tout votre soin à 
vivre en amour, reconnaissance — el acceptation de la souffrance 
portant l’humiliation qu'après cette vie-ci N.-S. vous donne part 
à la plus sainte de toutes, celle qui, par dessus toute autre, se doit 
appeler chrétienne, celle des saints et de J.-C. et ne vous avoir pas 
relâchée à la liberté commune du siècle où vous auriez pris part se- 
lon les inclinations d'Adam, mais ne permet pas que vous voyiez 
d’autres biens qu'en la foi chez Dieu en la gloire éternelle. Je veux 
bien vous dire autre chose que je crois que N.-S. vous veut tellement 
à la Croix qu'il permettra même que je vous afflige, vous laissant 
quelquefois des ohscurités pour avancer davantage votre perfection 
(..) Or sus, ma chère Sœur, voilà qui sera le rnieux du monde. Allons 
tout droit devant nous. Allons confidemment, humblement et sim- 
plement (...). Embrassez la Groix de tout votre cœur et si (5), le cru- 
cifié ressuscité sera votre partage (...) Souvent, en pensant se guérir, 
on se blesse (...) Il vous faut considérer que vous êtes au monde, 
pour faire premièrement la volonté de Dieu, secondement celle des 
hommes — quand elle n’y est pas contraire, — cela toujours en pré- 
férence à la vôtre (...). 


(Outre les multiples ratures de cette lettre, la M. Elisabeth a dé- 
chiré les dernières pages). (1643). 


(5) Ainsi. 
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Ma très chère Mère, 

… J'ai reçu deux de vos lettres toutes à Le fois, l'une du 25 sep- 
tembre et l’autre du 3 octobre(....) Vous verrez, au jour du juge- 
ment, que jamais Dieu ne vous pourra donner plus grande humilia- 
tion que de vous (...) donner confiance d'une telle personne (6). Il 
est béni à jamais ! J'espère qu'il en tirera du bien (...) Il nous a, je 
crois, liés pour nous supporter jusqu’à la fin (...) Ne vous arrêtez 
pas trop à tous les secours sensibles que Dieu donne et qu'il ôte com- 
me il lui plaît, faisant par eux et quelquefois sans eux, ce que celte 
ordonnance divine a arrêté en nos voies et pour nous mener à notre 
fin. Il ne vous faut reposer en chose quelconque qu’en Dieu, et cela 
n’affaiblit point la confiance ni même la soumission qu'il faut que 
nous ayons aux hommes pour lui. Parce que nous y renvoyant, nous 
les regardons en lui. Toujours liberté, ma très chère Mère! La provi- 
dence de mon Dieu ne sera jamais raccourcie sur vos besoins, mais 
parce que nous ne la sentons, ni ne la voyons pas agir, nous crai- 
gnons, hésitons et ne la croyons pas même quelquefois. Ainsi avez- 


vous passé longues années où tout n’a pas été perdu, quoique vous 


pensiez qu’il y en ait beaucoup de gâté (...) Allons donc sûrement et 
cordialement là dessus, ma très chère Sœur. Ne vous mettez point en 
peine de votre salut {...) Les désirs de vous secourir, N.-S. me les 
fait ressentir comme il Le sait et plus qu’il n’a jamais encore fait pour 
aucune âme. Ne vous mettez non plus en peine de la plénitude de 
péché que vous sentez en vous. Car ces sentiments où il semble que 
la volonté adhère ne sont pas toujours nôtres. C’est l'esprit ennemi 
qui remue tout l’enfer pour vous faire porter et ressentir ce qui est 
sien et qui n’a garde d’être de vous dont Dieu est le terme et où vous 
aspirez et votre cœur s’élance dès qu’il y trouve jour. 

Tout cela doit servir à vous humilier à vous anéantir (...) Con 
que vos péchés en méritent bien encore davantage. Mais ce vous 
doit être grande consolation que Dieu, dès ce siècle, exerce partie de 
sa justice sur vous. Car si vous y recevez vos maux avec le Lazare, 
vous jouirez infailliblement des biens, dans le sein du véritable 
Abraham. Tout votre soin seulement doit être de bien user de votre 
élal, perdant votre âme dans la soumission d’une autre, pour la trou- 
ver. Si Dieu vous a adressée à moi, vous êtes bien. Maïs gardez-vous 
de vous tromper. Conférez-en, avec gens doctes, quand il s'en pré- 
sente. Parlant de personnes tierces, je dis cela, parce qu’il me sem- 
ble que je le dois, mais non parce que j'hésite sur votre état et que 
je ne croie le connaître. Et que Dieu veuille que je vous y serve. 
Ecrivez-moi donc tout librement, selon que N.-S. vous l’inspirera et 
conférons souvent dans les trois rendez-vous que vous me donnez 


(6) Le baron lui-même. 
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des plaies saintes et notre Sauveur en son Sacrement d'amour et au ESS 
. pied de la Croix, vie de tous les chrétiens qui reçoivent, là, une vie te 
4 de mort par le mérite de celle que nous y adorons (...) Je vous prie 
2 donc de faire peu de réflexion sur ce qui se passe en vous, et d'aller 
# droit devant vous, sans songer à ce qui est derrière. Faites vos exa- 
A mens courts, dans les temps ordinaires, et à moins de ce qui vous 
à sera marqué nettement, ne vous mettez en peine de rien. Et com- 
, muniez comme Sœur Catherine de Jésus, afin que N.-S., par sa puis- 
2 sance et présence, opère en vous parfaitement ce que vous ne faites 
qu'imparfaitement. Et qu'il fera entièrement ce que ne pouvez faire 
du tout. Et ainsi, en quelque indisposition, disait-elle qu’elle eût été, 


? 
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« je ne m'éloignerai point de la communion les jours ordonnés de LE 
l’obéissance. » (...) Ainsi toutes vos obligations s’en feront mieux (...) 51e 
et voilà ce que Dieu demande de vous (...) Etre soumise aux Décrets SD 
de Dieu que vous adorez et acceptez sur vous, en la manière qu'ils Are. 
sont eux-mêmes, renonçant à toute capacité, hors celle d’aimer et ve 
de souffrir, vous laissant conduire à ceux qui vous mènent. Je vous pe” 


envoie le portrait de votre âme qui était dedans votre bréviaire (...) 
Ah! que Dieu vous partage bien, chère sœur, de vous faire ainsi 
passer votre vie | J'aurais zèle de commencer à écrire pour m'étendre 
en reconnaissance avec vous. Mais le temps me presse. Courage, dans 
la mélée de la bataille, on croit souvent que tout est perdu, quand on 
est au point de la victoire. N.-S. vous fera miséricorde, n’en doutez 
point. Priez pour votre pauvre frère, qui est à vous tout-à-fait. FR 
J'ai écrit à Madame la Chancelière et à Mile de la Chevalerie et 
envoie Vos lettres et le présent de ma Sœur Marguerite... Je prends 
grande part aux souffrances de notre Mère Marie (...) Faites-lui, s’il 
vous plaît, mes assurances de présence, devant Dieu, tout tel que 
je suis pour elle. Pour ma Sœur Marguerite que je remercietrèshum- 
blement de la peine qu’elle m’a fait de m'écrire et d’avoir quelque 
soin de Mlle de la Chevalerie (...) (1643). 


J. M. J. 


: Ma très chère Mère, 
k Je viens de recevoir vos lettres par la voie de Dijon qui me font 
D donner mille bénédictions à la Providence sainte et divine de mon 


É Dieu, de voir que son œuvre s’éclaircit et s’affermit, de plus en plus 
À | en vous ; non par cessation de peines, mais par soumission de votre 
À part à ses conduites, marchant droit et fermement par cette piste : 
è sans décliner (comme parle l’Ecriture) ni à droite ni à gauche, mais | 
E- marchant droit, dans la voie du Seigneur. C'est-à-dire que vous mé- 
i prisez vos ennemis et ne vous arrêtez que par force et une violence 


invincible à leurs amusements, pour faire et vous occuper à ce que la 
foi et | obéissance de votre règle et de vos directions demande de vous, 


DS 


364 A. BESSIÈRES 


pour Dieu. Voilà qui va bien, ma très chère Mère. Soyez constante à 
crier toujours après votre libérateur. Allez au trône des souffrants, 
apprendre d'un Jésus pendant et mourant, et affligé en sa Sainte Ame 
incomparablement plus que son corps, que la grâce de la souffrance 
consiste à ne s'arréler pas à la souffrance, mais à la volonté de Dieu 
qu'il faut suivre, qu'il faut aimer, et choisir, quand on la conaaît; et 
laquelle on connaît, quand il nous applique à ce que nous ne vou- 
lons et ne cherchons pas. Cela est infaillible. Ma joie ne consiste pas 
donc à ce que vous souffriez plus ou moins, mais de ce que vous 
souffrez par acquiescement, avec plus de paix et de patience, vous 
arrêtant moins à vos peines (...) Et ne croyez pas que je m'étonne de 
ce que vous me mandez que Dieu a besoin d’agir avec autant de puis- 
sance pour vous soutenir comme il fit quand il vous tira du siècle. 
Ne croyez pas que, du côté de la peine, — j'entends du sentiment, — 
votre mal aille en amendant. Tant plus vous apprendrez à souffrir, 
tant plus — si Dieu veut vous faire beaucoup de miséricorde, — vous 
fera multiplier le talent. Les maîtres ne doivent guère de besogne à 
leurs apprentis. S'ils en avaient beaucoup, ils s’épouvanteraient et 
gâteraient tout. Mais lorsqu'ils entendent bien l’ouvrage, on augmente 
selon leur portée, et en font plus et le font mieux et ne sont plus las. 
Ah ! qui est lié à la volonté de Dieu ne se fatigue jamais ! Il veut et 
permet tout ce qui est, et si nous le voulons aussi, nous sommes 
donc contents et si nous nous réjouissons de sa volonté, nous avons 
donc joie de tout ce qui se passe en nous. — « Mais je l’offense et 
me souille dans les crimes ! » — Tout beau, je vous prie. Dieu n’est 
point un tentateur, ni ne nous tend point de pièges pour nous attra- 
per. Et si ces souillures avaient lieu, ce seraient véritablement des 
pièges. Mais ce sont des épreuves et un feu de probation. Car l’amour- 
propre ne s’y repose pas. Au contraire, la volonté y est à la (chaîne) 
et ne trouve son repos que lorsqu'elle est unie à Dieu qui est son cen- 
tre. Elle trouve le calme en Jésus, en la Croix et au Sacrement de sa 
mémoire. Et ne peut supporter Barabbas, criant au contraire des 
juifs « (tolle ! tolle !) » — Seigneur donnez-moi puissance de l’anéantir 
avec les trois fléaux dont il m'afflige. C’est chose admirable que N.- 
S. ne veut pas que nous soyons en ce monde sans exercice; tous les 
jours, il faut distraire et toujours recommencer à cause (...) du péché 
qui pousse rejetons sans cesse, ce qui cause que, comme peu de mon- 
de travaille à réparer, sur soi, ses misères, Notre Seigneur choisit 
quelques âmes, qu’il met dans le sacrifice des peines, pour conserver 
l'alliance entre Dieu et les pécheurs. Ainsi par leurs passions, il sont 
unis à celle de J.-C., sont médiateurs avec lui et, quoique aveugles, 
en cette terre de ténèbres, ne laissent pourtant pas d’être la lumière 
des autres. Pour toutes les vues que Dieu vous donne de moi, elles 
me seront beaucoup avantageuses, si elles vous font avoir pitié de mes 
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misères. Car il est vrai — et S. Jacques l'a diten parlant des pauvres, et 
il se peut dire semblablement des affligés, que vous avez à vous glo- 
rifier de vos humiliations et moi à m’humilier de mes glorifications. 
C'est-à-dire, car je n’ai rien que je me puisse attribuer que péché et 
ensuite condamnation, — étant si misérable que je ne fournis pas de 
quoi aider à payer mes propres dettes. — C’est pourquoi, ma très 
chère Mère, je trouve beau ce mot que vous me marquez : « Celui-ci 
ne t'est donné que pour l'œuvre de Dieu et non pour ta complai- 
sance »: Pour nous montrer combien nous devons être appliqués à la 
pureté divine, ne prenant jamais impression que de Lui. Recueillez 
donc le grain, par le moyen du fumier et oubliez sa pourriture. Ser- 
vez-vous en, autant qu'il vous sera utile et non pas plus, car il brûle- 
rait tout, — et ainsi votre terre sera fertile, (1643). 


J. M. J. 


Ma très chère Sœur, 


Je supplie N.-S. qui est la source de votre charité, d’être en vous 
l’accomplissement de toutes ses grâces et de toutes les vertus, sur 
l’autel saint de Dieu, où lui avec vous, en ce temps, - par un sacri- 
fice tout pur pour nos péchés — s'offre à la mort et la mort de la 
croix, et l’accepte dès le premier moment de sa vie. Je dis de sa con- 
ception. Où nous faut-il donc demeurer, ma chère Sœur, sinon dans 
ce temple, ce sanctuaire et sur cet autel saint de la Mère de Dieu ? 
Faut-il désormais que nous ayons d’autres vues que celle de la Croix ? 
Et à quoi bon les vues sinon pour nous faire rendre aux effets de 
notre condition et accepter ce qui consomme notre sacrifice? Faites- 
vous (7), ma chère Sœur, que tout ce qui se passe en vous, c’est 
pour cela. Et quoi donc, si cela est, comme il est, toutes choses nous 
étant données pour moyen de perfection, qui n'acceptera volontiers 
toutes les tyrannies des démons et toutes les bourrasques d’un enne- 
mi lié — qui ne pouvant nous faire mal que jusqu’à un certain point 
que l’ordre de Dieu lui souffre, — multiplie ses rages au possible, 
pour fatiguer dans le temps, celle qu'il désespère de perdre pour une 
éternité. IL vomit toutes ses abominations, pour tâcher de souiller ce 
qu’il purifie. Mais quoiqu'il voie bien qu’il travaille contre son des- 
sein et qu'il édifie ce qu'il voudrait détruire, ilne peut qu'il n'obéisse 
à l’ordre supérieur qui se sert de lui comme d'un ministre pour nous 
crucifier. Quelle contrainte pensez-vous qu'il ait eu d'animer les juifs 
à la rage qu'ils ont eue conire Jésus-Christ N.-S.? Mais il fallait qu'il 
le fit, le temps des miséricordes étant arrivé, auquel son Règne de- 


. vait diminuer et celui de Jésus commencer. Je dis commencer, par 


l’accomplissement de la Rédemption ; car dès l'origine du monde, 


(7) Comprenez. 


e 
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les Saints qui ont précédé sa naissance ont commencé par anticipa- 
tion de sa grâce, de recevoir les effets du Messie qu'ils attendaient en 
sa personne. Et Adam pénitent a fait la première chute, mais le pre- 
mier a été relevé par J.-C. promis, et nous par J:-C. donné. Enfin, 
la Croix est le signe dans lequel est. notre salut, notre vie et notre 
Rédemption — c’est ainsi que le dit l'Eglise. — En sorte que nous 
devons être dans ces maximes que notre vraie vie est en la mort, 
notre paix en la tribulation, et notre santé dans les souffrances. 

Il est ainsi, chère Sœur, en notre condition voyagère, de fatiguer, 
mais fatiguer dans l'ignorance du bien, et dans la seule capacité, sem- 
ble-t-il, du mal. Ah! c’est bien véritablement fatiguer; car quelle 
espérance pour adoucir, quelle apparence de secours que (8) l'on 
croit sans cesse offenser ? D’où attendre le remède, si nous voyons le 
ciel fermé, Dieu irrité, l’enfert ouvert, et les diables, pour ainsi dire, 
déjà nous posséder ? Mais ma chère et très chère sœur, écoutez, ou 
pour mieux dire regardez, ce petit rayon, au travers de tous les nua- 
ges. Sachez qu’il n’y a point deux Enfers et que N.-S. — infini dans 
ses miséricordes et qui est venu pour racheter ce qui était perdu — 
a fait un admirable renversement en vous. 

Vous eussiez voulu, par vous-même, le paradis en la terre, et l’ini- 
quité de votre nature vous eût acquis, pour une éternité, l'enfer ; et 
le Roy des grâces vous ayant prise pour son épouse et contracté avec 
vous — aussi solidement que vous en avez peu de connaissance, — 
vous donne l'enfer de quelques journées, pour vous prendre, puis 
après, dans sa possession pour jamais. 

Les marques de cela me sont nombreuses et sur cette vérité, de- 
mandez au S. Enfant Jésus que le frère et la sœur n'aient qu’un 
même partage. — Ne craignez point ! Cette communauté n’appau- 
vrit pas. = 

Je vous laisse en cette occupation. Votre sœur-est retombée et re- 
levée (9). Je crois qu'elle fera encore pénitence en la terre, puisqu'il 
faut qu’elle souffre de moi ! Elle et toute la famille est toute à vous, 
dans une grande reconnaissance vers vous et toute votre sainte com- 
munauté, de votre grande charité. 

J'avais commencé ma lettre par ce mot, mais je me suis emporté 
ailleurs ! le papier défaut. 

Faites bien mes actions de grâces. Je prends grande part à l’état 
de notre chère Mère Marie (10). Notre recommandation à ma Sœur 
Marguerite. Et de tout cœur, tout à vous, dans la conduite du Saint 
Enfant Jésus et de sa Sainte Mère. 


(8) Quand. 
(9) Mmc de Renty qui vient d’être gravement malade, 
(10) Marie de la Trinité dont la fin approche. 


Dites à ma Sœur Etiennette qu'elle me mande par quelle voie je 
ferai tenir la Couronne, si par la poste ou autrement. Adieu! Cou- 


rage ! jusqu’à la fin ! Elle sera plus heureuse que nous ne pouvons 
penser. 


À Paris, ce 27 novembre 1643. 


J'ai six malades céans, dont deux ont reçu les Saintes Huiles. 
P.-S. — Il faut recommencer, car je viens de recevoir une Rettre 


_de vous seule, du 13 novembre. Et d’abord je vous dis que vous n'a- 


vez qu’à m'adresser vos lettres, droit cours, à moi, selon l'adresse que 
je vous ai donnée pour m'écrire. 

Faites-les avec toute liberté de votre part, car, pour moi, si je: ne 
vous offensais pas, je vous dirais que je le tiens à très grand honneur 
et tout ce qui regarde votre bien en préférence de toutes choses. C’est 


_N.-S. qui fait cela. Mais d’ailleurs, je crois que ce vous est un soula- 


gement (...) et je serais d'avis, comme vous avez des filles de très 
bon jugement, d'en prendre une (pour guide) (...) Cela sans vous obli- 
ger à rien (...) Et encore je retracte pour ainsi dire ma pensée, car 
qui ne connaîtra votre intérieur se pourra tromper tellement qu'il 
faut (grande prudence) (...) (Pour moi, écrivez-moi les choses qui 


vous) viendront librement en la pensée sans faire d'examen. Et ne 


pensez jamais plus à tout cela. De là, j’en saurai assez pour ce que 
Dieu veut que je sache, pour notre liaison en Lui. 

Il l’a faite sans nous. Il la bénira aussi, selon son bon plaisir. 
Mettons en Lui notre confiance et ne craignons rien que nos infidé- 
lités. Il me donne, par sa miséricorde, assez de connaissance et de 
béatitude de votre état (...) 

Acceptez, pour un si aimable Seigneur, toutes les rudesses d’un 
chemin si rude et si obscur. Mais tenez pour certain, qu'après les té- 
nèbres, vous verrez la lumière et que ce que vous croyez votre mort, 
qui est la vue de vos péchés, sera le plus grand ornement de votre 
fête espérée. Parce que N.-S. s’en sert pour tailler, creuser et battre 
la pierre qu’il veut mettre toute polie dans son édifice Eternel. Pour 
vos connaissances certaines, que cela vous tienne peu de place: Sui- 


_vez seulement, simplement, la volonté de Dieu où elle vous mène et 


ayez confusion de ce que vos imperfections vous aient rabaissèe à des 
moyens roturiers, qui ne sont toutes fois que pour vous avilir en la 


terre et qui, tant s’en faut que par là ils vous retardent de votre vrai 


lieu, qu’en cela même ils contribueront davantage à votre exaltation. 

Dieu n’est point limité ni assujetti à rien. Il est le maître et fait 
comme il lui plaît Qu'il soit béni, à jamais ! Amen! 

Je n’ai point oui parler de M. votre lieutenant, mais je vous dirai 
que personne ne me voit, à cause de mes malades, et que l’on prie, à 
la porte, de m'excuser. Je ne vous écris que par la poste, car les au- 
tres voies sont trop longues (...) J'apprends, dans cette lettre, la per- 
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sévérance que vous avez de me faire cette si grande grâce de me faire 
participant de vos biens et de m'associer à vos secrets célestes. J'en 
adore la source de la bonté et vous en rends grâce dans un silence, 
aux pieds du Saint Enfant Jésus, où vous trouverez le supplément à 
ma langue qui est muette pour ce sujet (...). 

Je m'étonne que vous aimez tant à consoler, vu que vous avez si 
peu de consolation et que vous sentez si peu de charité. C’est pour 
un frère qui nous est prochain, comme celui qui était blessé sur le 
chemin de Jérusalem à Jéricho. Ah ! que Dieu est un bon ciment. Qu'il 
sait bien unir ce qu’il veut assembler et que ses moyens sont inconnus 
et cachés aux enfants des hommes ! Soyons fidèles à un si bon Sei- 
gneur ! Allons pour lui au combat. Souffrons les coups de la bataille 
Soyons vaillants à ne pas reculer, mais à toujours porter et toujours 
nous présenter et offrir à accomplir jusques à la fin, une milice conti- 
nuelle pour l’amour de Lui, au milieu de ses ennemis, n’appréhen- 
dant point les tourments mais nos infidèles relâchements. Protes- 
tons de le mettre en possession de toute notre volonté, afin qu'il soit 
le Roy de tous nos consentements ; en sorte que vous révoquiez tout 
ce qui pourrait être contraire jamais à cet acte, qui vous serait usurpé 
par surprise ou par aveuglement. 

Quittez tout, oubliez tout, ne discernez rien en vous, mais soyez 
telle que vous êtes et quoi qui se passe en vous, toute à J.-C. 

Il vous aime telle que vous êtes ; il vous protégera. Il vous sou- 
tiendra. 11 vous fera passer les amertumes qu'il a, le premier, fran- 
chies (...) pour donner le prix à celles des coupables. Mais, depuis 
la Croix de J.-C., tous les souffrants pour Lui, sont sanctifiés par la 
puissance de ce mystère. Patience et force vous soient données par le 
prix des peines intérieures et extérieures de J.-C. Amen! 

M. Bertet a des voies très sûres pour faite tenir des paquets à Paris 
et a tout pouvoir à la poste. 11 m'a fait offre de me faire tenir ce que 
je voudrais. Vous verrez si vous voudrez vous servir de lui. 


J. M. J. 


Très chère Sœur, 


Vive Jésus et sa très Sainte Mère. Je commencerai vous répondre 
par la fin de votre lettre (...) Dieu demande de vous une pureté et 
séparalion de tout ce qui n’est point Lui ni précisément pour Lui, 
toute (particularité), mais cette particularité étant précisément et spé- 
cialement pour ce qui se passe en vous. 

Car, pour les choses extérieures et communes, qui se passent au 
dehors et au dedans de vous. la grâce (...) qui est dans l’intime de 
votre âme vous en sequestre assez. 

C'est donc que ce Seigneur veut que vous viviez, au milieu de vos 
peines, selon ce que l’Apôtre conseille pour l'usage du monde : y vi- 
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vre comme n’y vivant pas; mais poursuivre toujours votre pointe 
vers Jésus crucifié, languissant de vous avoir pour épouse. 

Il vous tend les bras, il vous attire par ses clartés et les secours 
qu'il vous donne, du milieu des épines et des ronces qui voudraient 
vous suffoquer. Mais votre Aimé étant une croix, elle aura sans doute 
assez d’air pour s'élever en haut, grimper de dessus de ses broussailles 
rampantes et vous faire jouir, en les étouffant, un jour, la clarté du 
ciel. 

La Croix est le triomphe du monde. Puisque vous êtes destinée 
pour vivre particulièrement sous cet étendard, ne craignez rien que 
de ne pas suivre, et croire simplement à ce qui vous sera dit. 

Votre pureté consiste en cela. C’est cela seul qui vous doii arrêter, 
parce que, encore que quelquefois, vous ayez des lumières, le fond 
de votre état est toutefois l'obscurité, la crainte et horreur qui ne peut 
se calmer, ni avoir de discernement et partant, comme un aveugle, 
doit se laisser conduire. 

Je ne vous dis pas ceci pour vous y exhorter. Car votre Seigneur 
vous fait cette miséricorde, entre infinies autres, de perdre votre 
âme, en ce point, faisant ce que vous faites (...) pour la trouver et la 
rendre toute sienne. 

Elevez-vous donc, très chère Sœur, à votre époux et à votre Roy, 
avec le moins de branches que vous pourrez (...) Si elles ne trouvent 
point d’attention elles tomberont par terre. 

Mais (...) (qu’Il) ouvre votre (...) cœur serré, à cetle voix qui vous 
appelle et qui vous crie : « pureté! séparation ! oubli! » Enfin, dé- 
sirez ce que vous ne pourrez encore faire, Car, souvent, notre bon 
Jésus nous donne longtemps des choses en désir et très fortement, et 
nous montre que cela doit être et ne permet pas toute fois qu’elles 
s’accomplissent. Et c’est ce qui fait le tourment et tourment duquel 
il veut nous tourmenter pour, après, nous couronner. 

Très chère Sœur, allons en confiance, perdons-nous en Dieu, don- 
nons-nous à Lui tout tels que nous sommes. Que pouvons-nous si- 
non qu’encore tout gâter ? mais abandonnons-nous à Lui, afin qu'il 
dispose de son pauvre ouvrage, et reposons nous en cette disposition 
ne songeant plus à nous. Je dis du tout. Mais à pureté, à pureté, en- 
core à pureté, mais toute divine (...) Car il fera encore mieux, vos 
clartés (...) et relâches ne devant être que comme des éclairs, pour 
vous donner un peu de force et de courage, et pour vous rendre, par 
après, plus capable de souffrir (...) Confiez-vous et montez toujours 
en haut (...) C’est une certitude incertaine mais toute assurée en vé- 
rité, en pureté, et en sainteté, entre les mains de notre Père qui est 
aux cieux (...) Repos donc, en cette fin, chère sœur. C'est assez parlé 
de cela. J’ai vu avec consolation, ce que vous me mandez des secours 
de la divine bonté sur votre âme (...) Je crois posséder la connais- 
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sance du fond de votre âme, mais marchez et ne vous arrêtez pas, 
L'affaire presse, vous avez poste. Il ne faut pas vous arrêter en la 
voie. Suffit qu'on vous la montre, de peur que vous ne vous égariez 
au port (...) 

(Pour la nourriture, dans la maladie), en cet état ce qui est le meil- 
leur pour soutenir, il le faut prendre, et quelquefois, à cause de nos 
infirmités, certaines choses moins nécessaires sont nécessaires pour 
faire que les autres soient mieux prises et nous profitent plus (...) 
Prenez le moins que vous pourrez sur les veilles et que vos lettres ne 
soient pas faites en ce temps-là (...) Pour vos communions, suivez 
votre pratique et ne craignez point la quotidienne (...) Mais parti- 
culièrement communiez pour la gloire de J.-C., afin qu'il se vienne 


fortifier en vous. Sa gloire doit toujours être préférée à nos intérêts” 


et besoins. C’est pourquoi, comme il veut bien se donner à vous, 
donnez-vous aussi totalement à Lui et ne vous mettez point tant en 
peine de vous, comme de vous abandonner entre ses mains, pour sa 
gloire et pour exercer, en vous, tout ce que sa divine ordonnance y 
désire. Quand je dis quotidienne je n’entends pas que cela vous lie à 
tous les jours (...) Mais surtout confiance avec la liberté (...) Pour 
moi c’est autre chose, mais quelque misérable que je sois, je désire 
suivre l’ordre qui me sera donné (...) Je ne vous en dirai pas davan- 
tage sur cela. 

Je vous ai une très grande obligation et votre sœur aussi (11) de 
tous les soins que vous lui avez rendus durant son infirmité. Faites- 
en s’il vous plaît mes très humbles remerciements à notre bonne 
mère souffrante (12), [IL faut que les mariées le soient. Ce glaive de 
douleur se donne en bien des façons ; à ma chère sœur Marguerite et 
à toutes. Car je sais perdu au milieu de vous toutes. Je suis accablé 
sous vos biens et prétends d'y mourir, mais en reconnaissance, de- 
vant mon Dieu, qui vous fait bien voir ce que c’est que la charité et 
qui vous rendra bien ce que vous me faites (...) Ma chère Sœur, 
unité en Dieu, pureté et une entière consommation (cela) bien sim- 
p'ement. Demandons-la bien, pour ce Noël, et que nous soyons les 
victimes du petit Jésus, notre prince. 

Si j'étais que:que chose, N.-S. agréerait la dévotion que j'ai pour 
notre bonne Mère (Marie). Maïs ce qui se passe en elle parle de lui- 
même ; c’est-à-dire par la grâce que N.-S. y a mise. Je suis ravi de la 
pensée qu'elle a eue et vous aussi, de cet habit de notre chère Sœur (13). 


(11) Mme de Renty. 

(12) La M. Marie, maîtresse des novices. 

(43) Renty envoie du drap pour habiller la Sœur Marguerite, et en 
échange, la M. Elisabeth et la M. Marie lui envoient un scapulaire fait 
avec les habits de la future vénérable. 


TR 
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Souffrez ce petit supplément parce qu'il ne suffirait pas autrement. 
Mais parce que je ne suis pas pur, je demande, s’il est permis, deux 
scapulaires de celui qu’elle quittera. Toutefois si ne le trouvez ou ma 
Mère Marie, à propos, ne le faites pas. Celui que je porte est comme 
ceux que vous avez la nuit. Je demande aussi à cette chère Sœur, 
pour Noël, une robe intérieure selon qu'il plaira au S. Enfant-Jésus. 
Nous dirons le Te Deum à la bienvenue de votre paquet. Vous savez 
bien que je ne vous remercie plus (...) Mes remerciements entretien- 
nent vos compliments. J'ai été bien étonné quand j'ai su que le petit 
Jésus (14), a été porté par la poste. M. Romigny l'avait pris pour 
l'envoyer par le coche. Hélas ! mon Dieu, quel port, par la poste! et 
(comment) est-il que tout ne soit brisé, à être secoué plus de 
cent lieues durant, en courant? Le St Enfant Jésus soit béni, de ce 
qu'il a permis que sa petite image ait été traitée de la sorte (...) qu'il 
ne sorte pas tout démembré de mes mains.Ayez pitié de moi. Pour 
vous revoir cette année, je l'espère, cet été, s’il plaît à N.-S , et peut 
être votre sœur ct Mlle de la Chevallerie (qui vous écrit). Mais tou- 
jours pour moi. je prétends d’y aller, à moins que N,-$S. y mît un 
notable empêchement et que je ne puisse douter qu'il ne le voulait 
pes. Si vous aviez besoin de moi pressément, j'avancerais aussi, Mais 
cela n’est pas. Et quand j'irai, ce sera plutôt en esprit de pèlerinage 
que de visite pour ma sœur Mar... Je ne pense nullement à la voir 
jamais que dans le ciel. Mais même quand vous me feriez fermer 
votre maison et que je n’entrasse pas dans l’église, je tiendrais mon 
voyage bien employé. Je porte trop de révérence à la grâce qui y est 
pour m'y vouloir trouver. Et la grâce a cela qu'elle n’a rien de pro- 
pre qui attache ni qui trouble. Si le ‘bon Dieu dispose aussi de ce 
St Enfant et que vous le sachiez auparavant, que je le sache, s’il est 
permis. Car je prends une grande part à cette œuvre, qui est de 
grande miséricorde pour moi. Si elle entrait dans son dernier ha- 
bit (15), le terme serait bien court. Vive J. M. J. 

Je vous envoie, pour ceite chère âme, des reliques de S. Juste. Je 
pense que sa jeunesse est cause que cette relique est fort tendre. J’en- 
voyai, hier au soir, celles que vous m'avez envoyées, à Mme de la 
Chastre (16) qui, je crois, en sera bien aise, car elles sont fort belles. 
Que mettra la bonne Mère Marie, en la place ? La charité! C'est une 


(14) Statuette de l'Enfant Jésus « roi de grâce » sculptée par Renty et 
qui est encore vénérée au Carmel de Beaune où elle est, depuis près de 
trois siècles, l’occasion d’un grand nombre de prodiges attestés par les 
ex-voto qui couvrent les murs de la chapelle. 

(15) Sœur Marguerite. 

(16) Dirigée par M. de Renty, devenue veuve, devait entrer au Carmel 
de Beaune, si la mort ne l’eût prise. 
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bonne relique. Cette bonne dame me donna, il ya trois jours, vingt 
écus pour vous envoyer et vous prier qu'il se fît une neuvaine devant 
le S. Enfant Jésus et qu’elle supplie ma Sœur Marguerite d'y prendre 
part. La Révérende Mère de Dijon vous les fera tenir, car la somme 
est trop petite pour une lettre de change. Je vous supplie, ne parlez 
pas à ma Sœur Marg. de m'écrire, mais qu'elle prie pour moi, et si 
le St Enfant Jésus lui fait voir quelque chose sur mes besoins et mi- 
sères, alors elle me fera grande miséricorde de me le mander ou faire 
mander. 

Votre Sœur se porte de mieux en mieux. Dieu merci. Elle est 
votre très humble servante. Parlez bien pour elle partout, car vous 
êtes son truchement, puisque vous êtes le mien; ma petite Sœur 
Pajot aussi est votre très humble servante. Elle me veut bien du mal 
de ce que je ne vous ai point liée avec elle ni ma Mère Marie, ni rien 
fait dire à ma Sœur Marguerite, C’est une âme qui est bien au St En- 
fant Jésus. Pour notre martyr, les professions publiques se doivent 
réparer par des actes publics quand il y a puissance de grâce comme 
celui là l’a eue (...) Adieu. 

À Paris, ce 4 décembre 1648. 

Je ne vous parle plus du 25° dernier. Cela va selon le bon plaisir 
de Dieu. 

Je vous prie, ôtez votre « Comte », et ma Sœur Etiennette, — j'ai 
oublié à vous le dire, — sur l'inscription de vos lettres. 


Renty n'est pas comte mais baron et marquis, d’ailleurs l'emploi 
de n'importe quel titre le désoblige pareillement et il trouve très bien 
que Sœur Marguerite, omttant selon son habitude, tous les titres, 
écrive au Chancelier Séguier : « Mon frère Pierre. 

Les lettres suivantes donnent les mêmes directions. Le 17 décem- 
bre 1643, la M. Marie de la Trinité, maîtresse des novices, meurt 
après d'atroces souffrances. Renty compatit à lu douleur de la M. Eli- 
sabeth : 


Il est le jour de Noël. C’est assez vous dire pour n'être pas long. 
Mais la mort ou plutôt le passage en une meilleure vie de notre très 
chère Mère Marie m'oblige de participer à vos douleurs et par le 
retour vers le Dieu consommateur de tout ouvrage, le bénir de ce 
qu'il a accompli celui-ci de si grandes grâces, et, partant, sans douie. 
de très grande gloire. Quoique je (la) mette tout droit au rang non 
du commun des saints, je n’ai laissé d’aller, ce matin, à Notre-Dame 
faire dire 3 messes à son intention; lui référant la disposition de tout 
ce qui est. L'ordre de Dieu, en tout, doit avoir autorité, non seule- 
ment sur les effets qu'il opère par sa puissance, mais aussi sur nos 
consentements. 

Je m'unis donc avec vous à ce qui est bien fait, puisque Dieu l’a 
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fait et après AP il n’y a plus ni retour ni Aer mais à marcher 
en avant pour être fidèle à notre voie. 


« 


5 J'ai grande dévotion à cette chère Mère et votre communauté 
supérieure bien (17) que cette absence, mais celui à qui Dieu ne suffit, 
rien ne suffit. : 

Je lisais, à ce matin, dans le livre que vous m'avezenvoyé, comme 
N.-S: à fait entendre à ma sœur Marguerite, qu’ ‘il lui devait être son Ex 
#26 père, son directeur et conducteur. Ainsi vous n’aurez qu’à suivre le me. 

à trait de cette âme dont l'innocence met tout en sûreté et vous ne man- 7 
2 querez jamais de lumière aux choses où Dieu vous mettra. : 
J'ai remarqué que l’on l’a voulu contraindre autrefois et que N.-S. Re, 
ne l’a pas eu agréable, ensuite, j'ai vu son élat de l'enfance qui est LS 
admirable au possible. C’est vous qui l'avez écrit (18). Ilest très utile. 
Mais ces matières je les réserve à notre entrevue, étant trop longues Des 
à l'écrire (...) je suis à vous dans toute l'étendue du St Enfant- 
Jésus (...) 
Le renversement de vos anciennes confessions venait de ce que 
n’étiez pas connue et de ce que l’on ne vous arm pas de l’em- 
barras que vous portez. 

Ces bonnes gens prenaient cela comme des monstres (...) comme 
c'en sont en effet, maïs qui vous sont glorieux, au lieu de vergo- 
gneux, et il n’y a que les âmes choisies qui marchent par ce chemin ; 

tout ce qui est en vous n’est pas de vous, et comme vous croyiez être 
toute transformée en cette malice et que vous vous exposiez en cette 
sorle, ceux qui n’avaient pas d'expérience sur chose semblable pen- 
saient voir tout l’enfer dans l’œuvre du paradis. Tenez-vous en repos, 
ma chère sœur. car N.-S. vous fait plus de miséricordes qu'il ne per- 
met que vous ea croyiez (.,) Communiez tous les jours et vous don- 
nez à Dieu tout-à-fait. Il le faut et tout de bon. 

- J'ai appris que MM. vos supérieurs, le R. P. G_ et M. Coc.., (19) 

xous vont voir au mois de mars(,..) Renouvelez-moi à ma sœur 


£ Marg. après cette perte, je la respecte trop pour lui écrire (...) la 
2: part que j'y prends (...) 1643 (25 décembre). 

[4 (A suivre). ‘ Albert BessiÈres. 

4 (17) Malgré. 


DE (18) Chronique manuscrite sur la vie de Sœur Marguerite. 
, (19) Le P. Gibieuf et M. Coqueret, supérieurs de l'Ordre. 


LECTURES SPIRITUELLES DE JÉROME DE MONDSEE 
(+ 1475) 


Dans un article magistral qui a presque l'étendue d’un volume, 
dom Louis Glückert, O. S. B., vient de nous révéler Jérôme de 
Mondsee (1). Avec une diligence extrême, tout ce qui peut éclairer la 
vie de Jérôme, son rôle à l’Université de Vienne, la part prise par 
cette dernière à la réforme de Melk, l’état spirituel de l'abbaye de 
Mondsee, les œuvres et l’activité de l’illustre prieur, a été rassemblé 
avec une abondance de détails extraordinaire et qui émerveille le lec- 
teur. Grâce à l’analyse qui a été tentée des grands recueils de notes 
laissés par le moine du XV° siècle. nous sommes renseignés sur ses 
lectures et sur les influences qui se sont exercées sur lui. Basée sur 
l’Ilinerarium des frères Pez, sur la Mantissa Chronici Lunaelacensis 
de 1749, sur le catalogue des manuscrits de la bibliothèque de Mond- 
see rédigé en 1798, douze ans après la suppression de l’abbaye, et 
sur des recherches personnelles entreprises dans les bibliothèques 
de Vienne, de Munich et de Melk, une bibliographie précieuse qui 
compte 67 numéros (58 ouvrages authentiques et 9 ouvrages dou- 
teux) recense avec précision toutes ses œuvres, en indiquant pour 
chacune incipit et explicit, tous les manuscrits actuellement existants 
avec la bibliothèque où ils se trouvent ainsi que leur provenance, et 
pour celles qui sont imprimées le recueil dans lequel elles ont été 
publiées (2). 


(1) Ludwig Glückert. Hieronymus von Mondsee (Magister Johannes 
de Werdea). Ein Beitrag zur (reschichte des Einflusses der Wiener 
Universität in 15. Jahrhundert, dans les Studien und Mitieilungen zur 
Geschichte des Benediktin. Ordens und seiner Zweige, t. KLVIII, 1520, 
pp. %8-20:. Sans l’article de dom Glückert pour base je n’aurais point 
osé écrire le mien. Je suis, d’un bout à l’autre, tributaire de cette im- 
portante étude, indispensable désormais à qui voudra s’occuper de l’his- 
toire de Mondsee et de Jérôme de Werdea. Les seules additions que 
j'y ai faites viennent de la recherche des sources du Tractaius d- pro- 
feclu religiosorum. 

(2) Les imprimés ne sont pas nombreux : le Traclalus de profeciu 
religiosorum, dont je vais surtout m'occuper (dans la Bibliotheca asce- 
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Mon ambition sera ici plus limitée. Je voudrais simplement carac- 
tériser l’auteur spirituel et déterminer de façon plus précise quelques- 
uns des livres qu'il a consultés, de façon à reconstituer, autant qu'il 
est possible, le milieu littéraire dans lequel il a formé son âme. 

Maître Jean de Werdea (Jérôme est son nom de religion) n’est 
point originaire de Suède comme l’a écrit Ulysse Chevalier dans sa Bio- 
bibliographie (col. 2570), mais de la ville de Donauwerth en Bavière, 
dont Werdea est le nom latin. 11 naquit à une date inconnue, mais 
probablement vers 1420-1425. Il est à l'Université de Vienne en 1439- 
144o, et dès 1445 il y enseigne les arts libéraux. En 4451 il entre 
dans l’ordre bénédictin, à Mondsee que dirigeait alors Simon Rich- 
lin, le célèbre abbé (1420-1463) qui eut la part principale dans la ré- 
forme du monastère. L'abbaye comptait 26 religieux. Déjà renommé 
pour sa science, Jean prêche aux moines le jour de sa vêture (20 octo- 
tobre 1461). Deux mois plus tard, c’est lui encore qui est chargé, 
quoique novice, du sermon d’apparat pour l'inauguration de la visite 
du monastère par le cardinal Nicolas de Cues, assisté des abbés Mar- 
tin des Ecossais et Laurent Gruber de Mariazell, du prieur de Melk, 
Jean Schlitpacher. Il est si bien doué pour la parole publique qu’on 
lui réserve les discours de circonstance et que plusieurs années, il 
prèêchera le carême dans l’église paroissiale de Mondsee. Le novice est 
si avancé qu'on abrège pour lui le temps d'épreuves et le r* janvier 
1452, il fait sa profession. 

Il eut tout de suite une influence considérable. Aussi ne faut-il 
pas s'étonner qu il ait été nommé prieur en 1463 et qu'il le soit resté 
jusqu’à sa mort (1475). Ses dernières années du reste se sont passées 
à Niederaltaich où il avait été envoyé pour soutenir la réforme. De 
tous les moines de Mondsee, il est le plus célèbre. Il est en même 
temps une des gloires les plus pures de la réforme de Melk. Quand, 
en 1748 (3), Mondsee fèta le millénaire de sa fondation, son nom re- 
vint plusieurs fois dans les discours prononcés. L'un des orateurs, 


tica He B. Pez, t. II, p. 173-226, Ratisbonae, 1723); la Lettre à Christian 
Tesenpacher (1462) be dis la Zeitschrift für katholische Theologie, 
1896, p. 179-186 ; la plupart des poèmes recueillis dans les Analecila hym- 
nica de G. Dreves. Les livres de grammaire et de philosophie ainsi que 
les sermons sont restés complètement inédits. 

(3) Dom Glückert, art. cit. p. 99 dit à tort 1749. La Mantissa 
chronici !unaelacensts bipartita, si importante à cause du catalogue de 
manuscrits que renferme sa seconde partie, a été publiée en 1749. Mais 
la célébration de la fête a eu lieu en 1748. C’est la date donnée par tous 
les (hoÉcsen et qui est mise en tête de la plupart des discours, 
pp- 47, 93, 109 112, 185. Si celui du P. Raymond Joyli est daté du 
29 cents abre 1749 (p. 26), c’est par une faute d’impression évidente Car 
il mentionne (p. 20) la fondation du monastère en 718. 
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Raymond Joyli, rapporte que, suivant un manuscrit du monastère 
de Kremsmünster, Jérôme « avait écrit tant de livres que six chevaux 
pourraient à peine les traîner (4) ». L'assertion est légendaire, mais 
elle est significative d’une réputation. 

Dom Glückert mentionne six écrits SPIRUGIS de Jérôme de 
Mondsee : 

1. Le Tractatus de pr ofectu religiosorum, composé avant 1458, et 
sur lequel je m’étendrai tout à l’heure davantage. 

2. Le Tractatus de contemplatione Dei, dont il reste deux manus- 
crits complets, un à Vienne et un à Munich, composé avant 1470 
sous la forme d’un dialogue entre un maître et son disciple. Il expose 
en 22 chapitres, de façon scolastique, les problèmes principaux que 
soulève la contemplation. Tout d’abord il nous dit comment les trois 
puissances de l’âme, mémoire, intelligence, volonté parviennent à la 
contemplation, quand elles sont perfectionnées ct ornées par la grâce 
et que s'ajoutent à elles les vertus théologales (ch. 1-3). Puis il nous 
livre, surtout d'après la Scala claustralium, les moyens pratiques 
qui aident l’âme à venir à la contemplation (ch. 4-22). Pour l'opposi- 
tion entre la vie pratique et la vie contemplative, Jérôme s'inspire 
surtout du De consideraltione de saint Bernard. Dans la question de 
la docte ignorance qui passionne les esprits au XV: siècle, il se range, 
avec Gerson et Nicolas de Cues, contre les chartreux. 

3. L'Opusculum de officio missae (9 manuscrits), composé avant 
1462, qui s’apparente à l’Ordinarium missae praclicum de Bernard de 


Waging (1462) et à la Brevis praeparalio sacerdotis ad missam de Jean. 


Schlitpacher (1437). Il est remarquable que les trois prieurs de Te- 
gernsee, de Melk et de Mondsee aient, à quelques années de distance 
et dans le même esprit, écrit sur la messe (5). 

h. Des méditations pieuses sous ce titre : Modus excilandi se ad 
aclualem Dei dilectionem super omnia et ad gratiarum actionem pro 
beneficiüis a Deo acceplis (1462), 4 manuscrits. 

5. Oratio ad Deum, qui occupe le folio 82 du ms. 3848 de la bi- 
bliothèque de Vienne. 

6. Commentarius in vitam S. Wolfgangi. Mutilé. Ms. de Vienne 
3777, folio 33. 

Il faudrait ajouter les recueils où Jérôme a copié des extraits de 
ses immenses lectures. On y rencontre des fragments des traités de 
Nicolas Kempf (+ 1497), le professeur de Vienne, entré à la chartreuse 
de Gaming en 1440, et dont les écrits spirituels eurent au XVe siècle 


(4) Mantissa, p. 36. Même affirmation par Engelbert-Hofmann, cha- 
noine de Latran, ibid., p. 61. 


(5) A. Franz, Die Messe im deutschen Mittelalter, Freiburg, 190?, 
p. 0C6-582, 


sito 
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une très grande vogue : Tractatus de proponentibus religionis ingres- 
sum et de anno probationis usque ad professionem inclusive, dont un 
manuscrit se trouve à Vienne etun autre à Munich; le Dialogus de 
recto studiorum fine qui a été imprimée par Pez dans la Bibliotheca 
ascelica, t. IV, p. 257-492; de Jean de Palomar, qui avait quelque 
temps vécu à Vienne (1435),le De abstinentia et esu carnium, com- 
posé à la prière de Jean de Ochsenhausen, abbé du monastère des 
Ecossais (6) ; le traité de l’abbé Jean, De professione monachorum, 
imprimé dans B. Pez, Thesaurus anecdotorum novissimus, Augsburg, 
1721, t. [, 2° partie, col. 567-650 (5). 

Il faut signaler encore la Regula religiosorum sive solitariorum 
(PL. 101, 575-664) ; le De contemplu mundi et correclione sacerdotum 
du chartreux Jean Norode de Hamboich, que conserve le ms. de 
Vienne 3616; une Exhortalio de recommendatione religionis ; une 
Meditalio B. Anselmi super psalmo Miserere; deux traités de Jean 
Nider, O. P. (+ 1438), professeur de Vienne lui aussi, De lepra mo- 
rali et Manuale confessorum ad instructionem spiritualium pastorum. 
Voilà pour les lectures du novice (8). 

Les lectures du profès sont de même nature : le De claustro ani- 
mae de Hugues de Fouilloy (+ 1174); une Collatio de institutione 
novitiorum ; un traité De contemplu mundi attribué à saint Bernard ; 
le sermon De moribus adolescentium de saint Bernard ; de nombreux 
écrits de saint Augustin ; de Gerson (4 1429), le De spirituali vita 
animae, le Collectorium super Magnificat, le Super uon esu carnium ; 
un De lege divina el nalurali ; le traité de Guillaume Pérault (+ vers 


(6) M. Kropff, Bibliotheca Mellicensis, Vienne, 1737, p. 225. 

(7) L'ouvrage suit de très près le Speculum monachorum de Bernard 
du Mont-Cassin. Il porte dans Fez le titre suivant : ( Johannis forte 
Gersensis abbatis. Liber aureus de professione monachorum ord. S. Be- 
nedicti »; Pez, nous le savons, tendait à attribuer l’/mitation à Jean 
Gersen. Mais dans les Observationes praeviae in secundam parilem 
primi tomi, p. LXXX et LXX XI, l’éditeur nous a fait part des difficultés 
que soulève l’attribution du traité. Si des quatre manuscrits de Melk, 
deux portent le titre qu’il reproduit, les deux autres l’attribuent l’un 
au dominicain Guillaume « qui etiam composuit Summas virtutum 
et vitiorum », l’autre à Jean d’Abbeville. Un manuscrit de Benedickt- 
beuern le donne comme d’un cistercien du nom de Guillaume. Le traité 
de Guillaume Pérault qui porte le même nom que le traité publié par 
Pez est en fait très différent ; il a été édité dans la Bibliotheca Maxima 
Paitrum, Lyon, 1677, t. XXV, p. 664-753, sous le nom d’Humbert de Ro- 


_ mans. Il y en avait un manuscrit à Mondsee, Manlissa.…., p. 381. Le 


traité de Jean y était au moins représenté par des extraits. /bid.,, p. 379, 
(8) Dom Glückert, art. cit., p. 122-123, d’après les mss. de Vienne 
3602, 3616, 3703. Cf. Manlissa.… p. 377-380. 
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1270), De professione monachorum ; De lapsu hominis a stalu recli- 
tudinis et innocentiae (9); Jean Scot Erigène (10). 

J'ai laissé de côté les auteurs anciens, les classiques, les pères, les 
scolastiques, les sommes de morale, les livres d'histoire ou d’exégèse, 
pour me borner aux livres ascétiques ou mystiques. 

Telle qu'elle est, la liste ne donne pas, tant s’en faut, la partie 
principale des livres spirituels que Jérôme a lus. Nous savons par la 
Mantissa que la bibliothèque du monastère était fort bien fournie. 
Elle comptait 325 volumes vers 1400. Mais ce qui montre bien que le 
XVe siècle a été une époque d'activité intellectuelle très intense, elle 
s’est augmentée de 591 volumes entre 1400 et 1500. Or les livres spi- 
rituels formaient le plus grand nombre. Mondsee, comme tous les 
monastères réformés, avait des copistes très habiles. La bibliothèque 
reçut aussi des livres en cadeaux : un frère Matthias envoyait à 
Jérôme en 1460 un Rosarium gloriosae Virginis Mariae. Enfin beau- 
coup de lettrés, en entrant au monastère, y apportaient leurs livres. 


- Le Tractatus de profeclu religiosorum va nous renseigner sur d’au- 
tres lectures de Jérôme. Le P. Dreves a dit du professeur de Vienne 
qu’ «il avait été un laborieux compilateur aussi bien après qu'avant 
son entrée dans l’ordre (11) ». Le De profectu religiosorum est une 
compilation en 15 chapitres et un recueil de lectures. Il a été écrit au 
plus tard en 1458, car les deux manuscrits qui nous en conservent le 


- texte, celui de Munich (ms. 18731) et celui de Salzbourg (ms. IV, 23) 


sont tous les deux de cette année-là. Il est facile de le lire aujourd’hui 
dans l'édition que B. Pez en a faite, d'après un manuscrit de Maria 
Zell. Le titre original semble être celui que Jérôme nous livre dans la 
préface : « Tractatus pro edificatione spiritualium ». L'auteur nous 
indique bien le caractère de son ouvrage ; il l’a fait « ex dictis docto- 
rum », afin d'avoir toujours à sa disposition pour s’exciter à la fer- 
veur, une parole brève tirée des écrits des saints pères; il voulait 
aussi que ce traité remplaçât pour lui la lecture du réfectoire, lors- 
que le soin des hôtes ou tout autre motif le tiendrait éloigné du repas 
de communauté, Il semblerait d'après ces lignes que Jérôme remplis- 
sait alors la charge d’hôtelier. 

Bernard Pez, dans l'introduction du :. II de sa Bibliotheca asce- 
tica, a cet éloge admirable du contenu : 


(9) Ce pourrait être le De reformatione virium animae de Gérard de 
Zutphen. De ce Traclaius de lapsu homini a slaiu innocenliae il y avait 
plusieurs exemplaires à Mondsee, Mantissa.… p. 314, p. 878, dont un 
attribué à Gerson, p. 370. 

(10) Dom Glückert, art. cit. p. 123-125, d’après les mss. de Vienne 
3602, 3792, 3710. 

(11) Analecia hymnica, t. XLVUI, Leipzig, 1905, p. 462. 


ke. 
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Nec dubito quin insignem ex eius opusculo fructum omnes rela- 
turi sint, quotquot non vano et in styli flosculos avido, sed modesto 
ac veritatis cupido animo ad id legendum accesserint. 


Dom Glückert fait écho à ces paroles (12) : 


Le petit livre convenait très bien à son but. Par ses enseigne- 
ments admirables et qui procèdent du cœur sur les points les plus 
importants de la vie spirituelle et monastique, il pourrait encore nous 
fournir, à nous, enfants du XX: siècle, le pain de la doctrine 
spirituelle. 


C'est parfaitement vrai. Mais peut-être le principal mérite de Jé- 
rôme de Mondsee est-il d’avoir bien choisi ses citations. Dom Glüc- 
kert n'a point cherché à établir les sources du traité. Se bornant aux 
citations explicites, il écrit (13) : 


Les exposés rendent souvent, à la fin des paragraphes, le son 
d'une prière. Ils sont animés par beaucoup de citations des pères 
Ambroise, Augustin, Jérôme, Grégoire, Bonaventure et Bernard, 
aussi bien que de Raban Maur, d’Anselme et de Gerson. Souvent 
aussi il y fait entrer des passages de la Sainte Ecriture, surtout des 
psaumes. 


Cette liste appellerait des réserves. Car plusieurs des auteurs ci- 
tés : Anselme, Gerson, Ambroise, Raban Maur, ne le sont qu’au tra- 
vers d’un intermédiaire. Puis, elle n’est pas complète. Il aurait fallu 
ajouter saint Benoît, les Vitue patrum, et l’Epistola ad fratres de 
Monte Dei de Guillaume de Saint-Thierry : il est vrai que cette der- 
nière, comme c'était l'usage au XV° siècle, est toujours attribuée à 
saint Bernard. Mais ce ne sont pas là les noms de ceux à qui Jérôme 
doit le plus : il s'est {à complètement sur ses véritables créanciers, 
que nous allons essayer d'identifier. 

Le chapitre 1 De laude Dei est certainement une des pages les plus 
belles de la piété chrétienne, et c’est avec raison que dom Glückert le 
regarde comme un des plus expressifs. Il est extrait tout entier, de 
la première à la dernière ligne, de Ludolphe le Chartreux, De vita 
Christi, ch. 85 de la Ile partie. La prière qui le termine est celle mê- 
me sur laquelle s'achève le chapitre de Ludolphe (14). 


(12) Dom Glückert, art. cit., p. 155. Dom Glückert consacre deux 
pages (p. 155-157) au De profectu religiosorum. 

(13) Zbid., p.157. 

({4' Ludolphe le Chartreux) + 1378) est très abondamment cité par 
le De profeclu religiosorum. Voici quelques-uns des emprunts : Ch. 1, 
p. 175-1#0 — Vita Christi, 2° p., ch. 85. L'ordre des idées du ch. 2 est 
pris # la ia Christi, 2e p., ch. 62, Ludolphe livre le cadre: le chrétien 
doit porter la croix volontairemeut, porter sa croix, la porter pour la 
gloire de Dieu. C’est Ludolphe qui fournit à Jérôme la citation de 
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Concurremment avec Ludolphe, l’Imitation de Jésus-Christ fournit 
la matière des chapitres 2. Quomodo post Christum crucem porlare de- 
bemus et 3. De laude crucis ; le chapitre 4. De utilitale tentationis lui 
est presque entièrement emprunté ; le chapitre 10. De palientia, en 
très grande partie. C'est le succès de l’Imitation qui est cause des 


discussions autour de son auteur. Le nombre de ses manuscrits s'est 


multiplié si rapidement au XVe siècle qu'on les trouve partout et en 
très grand nombre bien avant la mort de Thomas a Kempis (1471). 
Les monastères d'Autriche ne furent pas les derniers à se la procurer. 
On la rencontre à Melk de très bonne heure : le premier livre y aurait 
été connu dès 1418 (15); le catalogue de 1483 en recense dix exem- 
plaires (16), et le catalogue de 1517 en comptera jusqu à 23. Un ca- 
talogue d’Aggsbach, de la seconde moitié du XVe siècle en indique 
6 exemplaires dont trois attribués à un chartreux. Mondsee en pos- 
sèdera jusqu’à 15 dont 5 antérieurs à la mort de Thomas a Kempis 
et datés respectivement des années 1438, 1447, 1451, 1454, 1462: 
deux portent les noms de copistes illustres du monastère, Henri Im- 
mertheuer et Jacques Keser (17). La bibliothèque de Vienne a 3 ma- 
nuscrits provenant de Saint-Pierre de Salzbourg (18). Au temps 
d’Amort, la chartreuse de Gemnitz en avait 12 (19). Kremsmünster 
en possède encore 8 (20). Dans les « librairies » des monastères au- 


S. Ambroise, in cap. 23 Lucae. Tout ce qui dans ce ch. 2 n’est pas em- 
prunté à l’Imitation de J.-C. procède de Ludolphe. De la même façon, 
le chap. 3 emprunte à Ludolphe tout ce qui ne vient pas de Thomas a 
Kempis. La Vita Christi, 2 partie, ch. 67, De laude crucis, a fourni la 
prière de $. André à la Croix, la citation de Raban Maur (p. 183-184); 
le ch. 62 de la 2° partie, la citation de S. Augustin (p.184). Les titres du 
premier et du troisième chapitre sont les titres mêmes des chapitres de 
Ludolphe. 

L’allusion à la « minutio Christi », dans le ch. 12 (p. 215) est em- 
pruntée à Ludolphe, 2° p., ch. 63. 

Dans le ch. 14, tout ce qui a trait aux paroles de la Sainte Vierge se 
retrouve dans la Vita Chrisii, ch. 6 de la {re partie. Mais Jérôme, comme 
nous le verrons, suit ici Saint Bonaventure dont s’inspirait Ludolphe. 

(15) Mgr E. Puyol, Descriplions bibliographiques des manuscrits et 
des principales éditions du livre De Imitatione Christi, Paris, 1898, 
p. 301-314. 

(16) T. Gottlieb. Mittelalterliche Bibliotheks Kalaloge Œsterreichs, t. 1, 
Niederôsterreich. Vienne, 1915. Voir l’index publié en 1929 par A. Gold- 
mann au mot De Imitalione Christ, p. 88. 

(47) Mgr Puyol, lib. cit., p. 274-278 ; Dom Glückert, art. cit., note 97, 
p. 127. 

(18) Mgr Puyol, lib. cit., p. 362. 

(19) Zbid., p 181-183. 

(20) Ibid. p. 256-260. 


VE 
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trichiens du XV° siècle, il semble qu'aucun livre n'ait été représenté 
à d'aussi nombreux exemplaires que l’Imitalion de Jésus-Christ. Il ne 
faut pas s'étonner que dans un pays où elle a été tant copiée, elle ait 
été aussi utilisée. C’est une preuve de l’estime qu'on avait pour elle. 

La plupart des chapitres que cite Jérôme ont entre eux un lien 
étroit. Il y est question de la croix, de la tentation. Jérôme devait 
avoir, tiré de l’Imitation, un florilège sur la souffrance (21). Les ci- 
tations qu'il a faites de l’Zmitation sont si nombreuses qu'il faut re- 
garder le petit livre de Thomas a Kempis comme une des sources 
principales du De profectu religiosorum. 

Remarquable certainement est le chapitre 5. De quiete contem- 
plationis. Il se retrouve presque identique dans une compilation spi- 
rituelle faite par un anglais au début du XVe siècle, le Speculum Spi- 
ritualium imprimé en 1510 à Paris, par Wolfgang Hopylius. Dans la 
6° partie qui traite de la contemplation, il occupe le chapitre 5°, avec 
le titre suivant qui en résume le contenu : « Quod tria sunt que 
inducant hominem ad contemplationis quietem et quod servus Dei 
debeat non aliter cogitare loqui et operari quam si Deum videret 
semperque de sua virtute desperans et Dei pietate confidens et quod 
in spirituali ascensu non sit quiescendum ». 

Chacun des deux recueils a cependant une partie spéciale qui ne 
se retrouve pas chez l’autre. Le chapitre de Jérôme de Mondsee se 
distingue par trois citations que n'a pas le Speculum : 


(21) Voici les citations que j'ai pu identifier. 


.Jérôme de Mondsee Imitation de J.-C. 
Ch. 2, p. 182. IT, 12, n° 5. 
p. 182. III, 56, n° 5. 
p. 182. II, 12, n° 14. 
p. 183. III, 56, n° 6. 
Ch. 3, p. 184. 112 ne 42-6774 
p. 186. TP IPEnOe 
Ch. 4, p. 185-186. 1, 13, n°51, 2, 3. 
_ p. 186 V243;n92, 
p. 186-187. III, 52, n°1, 2, 3. 
p. 187. HE:97, n°°T 
Ch:05, p. 189. É2025,-n91. 
Ch. 10, p. 206: 19 no 5,6; 
p. 206-207. PILE 1200192; 372 
p. 207-208. II, 12, n°14, 15. 
p. 208. 19 PÉoi Le) LA EE Due 
p. 209. III, 20, n° 1. 
p. 209. III, 19, n° 5. 
Ch. 13, p. 217. ÏF, 292 ;/n° 1. 
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1° Il reproduit d’abord les dernières lignes de l’A/phabelum di 
vini amoris de Nicolas Kempf, un livre très récent (22) : 


Exercere ergo te debes per hunc modum ad contemplationem : 
quia si Religiosus es, inquit Cancellarius Parisiensis, teneris tendere 
ad quietem contemplationis, etiamsi vix in fine comprehenderes hanc 
quietem quia hoc exigit status tuus. Ad militem spectat defendere 
miseros ; ad rusticum laborare; ad te,contemplationi vacare. Qua- 
propter, iuxta consilium Bonaventurae, ubi una die dimittis, ibi al- 
tera die incipe : quemadmodum volens ascendere altum montem, 
cum quiescere vult, non semper revertitur ad pristinum locum, sed 
in eodem loco sedet et quiescit et ibidem iterum incipit posl quie- 
tem. Hinc est quod nos tepidi ideo non proficimus in contemplatione 
quia quod hodie cum difficultate et gratia Dei acquirimus, cras inge- 
rendo nos levitatibus aut fabulis aut voluptatibus perdimus : et sic 
de ascensu montis ad vallem prolabimur quia quod saepe incipimus 
minime continuamus. 


2° Puis une phrase de l’Imitation de Jésus-Christ (4, 25, n° r) ci- 
tée de mémoire : 


Cogita frequenter, ad quid religionem intrasti et cur mundum 
reliquisti. Et si non fallor, hoc ideo fecisti, ut ibidem Deo vivens et 
spiritualis homo fieres. 


3° Enfin une sentence qui a été prise au premier chapitre de la 
Formula noviliorum de David d'Augsbourg, le livre spirituel le plus 
répandu du moyen-âge (23). 


Sicut ergo propter nullum alium venisti, nisi propter Deum; 
ita et propter nullum alium debes obmittere nec alicujus exemplo 
tepescere quin ad illud propter quod venisti pervenias. 


Le Speculum spiritualium a en propre : 1° tout un développement 
sur la nécessité de penser, de parler et d'agir comme si l’on voyait 
Dieu; 2° l'énoncé de ce principe qu’il faut se défier complètement de 
ses forces et se confier entièrement à Dieu. 

Pour tout le reste, sauf de très légères variantes, ils s’accordent 
pleinement. Tous les deux indiquent d’abord les trois conditions né- 
cessaires pour venir à la coutempialion : la contrition de ses péchés, 


(22) Alphabelum divin amoris, cap., 15, dans les Joannis Gersonis 
opera omnia, ed. Ellies Du Pin, Anvers, i106, t. III, col. 800. La Bi- 
bliothèque de Mondsee en avait au moins deux exemplaires. Mantissa… 
p. 383 et 385. 

(23) David d’Augsbourg, De exlierioris et interioris hominis com- 
posilione, Quaracchi, 1899, p. 3. La Bibliothèque de Mondsee possédait 
plusieurs exemplaires de David. La Mantissa.…, p. 369, 380, 384, 386 en 
recense au moins six. 
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la compassion pour le Christ souffrant, le parfait détachement des 
créatures. Jérôme résume le texte que le Speculum donne plus large- 
ment. L'autre partie commune expose pourquoi, dans l’ascension de 
la montagne de contemplation, il ne faut point s’arrêter. Il est mani- 
_ feste que Jérôme de Mondsee et le Speculum spiritualium ont puisé à 
la même source. Et cette source elle-même s'inspire du De monte 
contemplationis de Gerson (24). 

Les chapitres 6, 7, 8, 9 s’inspirent principalement de l’Epistola de 
tribus votis substantialibus d'Humbert de Romans, maître général 
des Frères Prêcheurs {+ 1277) un des meilleurs ascètes du moyen- 
âge et dont on n’a point assez étudié l'influence. Jérôme a suivi l’or- 
dre de l’Epistola pour parler de l’obéissance, de la pauvreté, de la 
: charité, de l'humilité et de la patience et lui a pris quelques pages (25). 

Concurremment avec l’Epistola d'Humbert, le Paradisus animae, 
qui a été mis longtemps sous le nom de $. Albert le Grand, a servi 
de source aux mêmes chapitres (26) et a fourni une partie notable du 
chapitre 10. 


5 


(24) Voir par exemple le début du ch. 35, t. III, col. 568, Anvers, 1706. 
(25) Voici quelques emprunts de Jérôme : 

Ch. 5, p. 193-194 (ce qui rend l’obéissance vicieuse) — Humbert, n° 4, éd. 
Berthier, Rome, 18S0, p. 2-4 

Ch. 7, p. 197-198 (les diverses violations de la pauvreté) — Humbert, 
n° 17, p. 11-12. 

Ch. 8, p. 109-200 (les avantages de la chasteté) — Humbert, n° 21-22, 

LD: 

Ch. 8, p- 201-202 (la garde des sens) — Humbert, n°° 28, 29, 30, p. 18-19. 

Ch. 9, p. 204 (comment acquérir l’humilité et comment la conserver) = 
Humbert, n° 35, p. 21, et n° 40, p. 23. 
L’Episiota était à la bibliothèque de Mondsee, Mantissa.… p. 379. 
(26) Les emprunts au Paradisus animae sont faciles à déceler : 

Ch. 6, p. 191-192 (définition de Fohéissance) — Paradisus animae, ch. 3; 
n® 1-2). 

Ch: 7, p. 196 (définition de la pauvreté) — Paradisus animae, ch. 5, n° 1. 

Ch. 7, p. 198 (la fausse pauvreté) — Paradisus animae, ch. 5, n° 4. 

Ch. 8, p. 200-201 (définition de la vraie chasteté) = Paradisus animae, 
ch..6, n°21,°3. 

Ch. 8, p. 201 (moyen de garder la chasteté) — Paradisus animae, ch. 6, 
n° 4, 5. 

Ch:°9, Fe 203 (description de la vraie humilité) — Paradisus animae, 
ch. 2, n° 1 

Ch. 10, p. 205 (définition de la vraie patience) — Paradisus animae, 
ch. 4, n° 4, 3. 

Ch, 10, p. 206 (trois raisons de cultiver la patience) — Paradisus animae, 
ch. 4, n° 29. 
La Mantissa, p. 575, mentionne « Alberti M. Tractatus de veris vir- 
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Le chapitre 13. De stabilitale est pour les deux tiers au moins tex- 
tuellement emprunté au De professione monachorum du bénédictin 
Jean, celui même que Pez a reproduit dans le Thesaurus anecdotorum 
novissimus (27). k 

Le chapitre 14 De taciturnilate dont le point de départ est, à n'en 
pas douter, le chapitre 6 de la Règle de S. Benoît, dépend pour sa ma- 
jeure partie du De perfectione vilae ad sorores de saint Bonaventure, 
chapitre 4 : « De silentio et taciturnitate (28) ». La plupart des idées 
qu’expose Jérôme dans ce chapitre et même ordinairement les termes 
qu'il emploie sont de saint Bonaventure, à qui il prend aussi l’his- 
toire d’Agathon et l'exemple de Marie. 

On peut reconnaître dans quelques lignes de ce chapitre 14 une 
réminiscence probable du De institulione novitiorum de Hugues de 
Saint-Victor (29) : 


Non dico tamen semper esse silentium, quia sicut est tempus ta- 
cendi, ita est tempus loquendi. Quandoque autem nihil, quandoque 
autem aliquid est loquendum sed nullum invenitur tempus in quo 
mala, nociva, vel ociosa sint proferenda. 


Le chapitre 15 et dernier De perseverantia emprunte toute sa pre- 
mière partie au même opuscule de saint Bonaventure, chapitre 8. 


tutibus, seu speculum vitae humanae, per manus F. Wilhelmi Professi 

Mons. Membran. 4, an. 1453 ». 
(27) P. 218 (L’oisiveté rend instable) — De professione monachorum, 
cap. 2, col. 577 BC. 

P. 218 (La tiédeur rend instable) — De professione monachorum, cap. 
3 col, 580 AC. 

P. 219 (utilité de passer d’un monastère relâché dans un monastère ré- 
formé) — De professione monachorum. cap. 5, col. 586 BC. 

P. 219 (conseiller rarement de quitter un monastère réformé) = De pro- 
fessione monachorum, cap. 5, col. 586 A. 

P. 220 (N.-S. n’est point favorable à un changement de maison) = De 
professione monachorum, cap, 5, col. 585 B. 

P. 220 (Les raisons données par saint Bernard) = De professione mona- 
chorum, cap. 5, col. 586 D, 587 A. 

P. 220-221 (Les allées et venues sans but déplaisent à Dieu) = De pro- 
fessione monachorum, cap. 6, col. 589 D. 

P. 221 (L’exemple de Dina) — De professione monachorum, cap. 6, 

col. 511 A. 
(28) S. Bonavenlurae opera amnia, Quaracchi, 1898,t. VIII, p. 115- 

117. 
(29) Hugues de Saint-Victor, De institutione novitiorum, cap. 15 et 

16, PL. 176.946. 
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€ De finali out ». Et dans la seconde partie la puise essen- 
tielle est encore de saint Bonaventure (30) : 


Haec autem corona nihil aliud est quam merces vitae aeternae, 
ad quam ob immensilatem gaudiorum inflammari deberet deside- 
rium Christianorum. 


Si Jérôme ajoute une allusion aux joies du ciel, c'est pour ouvrir 
un autre développement où l’on retrouve un souvenir évident des 
Méditations attribuées à S. Bernard (31). 

Restent deux chapitres, pour lesquels je ne saurais affirmer que 
les emprunts de Jérôme ont été aussi massifs. Le ch. 11 De consola- 
tione infirmorum débute par une citation très facilement reconnais- 
sable du Liber de modo bene vivendi dont tout le chapitre est un dé- 
veloppement (32). 


In infirmitatibus ne contristeris, fili. In languoribus tuis gratias 
age Deo : magis opta animo valere quam corpore; adversa enim cor- 
poris animae remedia sunt. 


C’est au même ouvrage que Jérôme prend l’image des deux ailes 
de la charité qui permettent à l’âme de s'envoler jusqu’à Dieu (33). 

Il y a d’autres citations du Liber de modo bene vivendi dans ce 
chapitre : 


Quem enim Deus diligit corripit, et quasi Pater in filio complacet 
sibi (34). 


(30) Le De perfectione ad sorores est donc lui aussi un livre qu'avait 
beaucoup feuilleté Jérôme de Mondsee. Voici d’autres citations : 
Chap. 7, de paupertate, 
. 196, 1°" paragraphe (nécessité de la pauvreté) — De perfeciione ad 
sorores, cap. 3, p. 112, n° 1. 
P. 198 (l'exemple de J.-C. pauvre) = De perfectione ad sorores, cap. 3, 
p. 113, n° 5. 
b,499 M nnle de Marie) — De perfectione ad sorores, cap. 3, p. 114, 


noue 

(31) Jérome, cap. 1, De perse- Medilationes, cap. 4, PL, 184, 
verantia, p. 226. 493 B 

Videmus Deum in se, Deum © beata visio ! videre Deum in 
in hobis et nos in Deo, et Deumin se ipso, videre in nobis, et nos in 
creaturis, et creaturas in Deo. eo felici jucunditate et jucunda fe- 


licitate. 

(82) PL. 184, 1264 D. On sait que le Liber de modo bene vivendi est 
l'œuvre de Jan Nider, O.P. (K. Schieler, Magiser Johannes Nider, 
* Mainz, p. 395-397). 

(33) Liber de modo bene vivendi, cap. 13. PL. 184, 1224 C. 

(34) P. 210, PL. 184, 1264 C. 
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Pourtant et le chapitre 11 et le chapitre 12 semblent être beau- 


coup plus personnels que les autres. 

Mais fussent-ils empruntés dans la même mesure, je souscrirais 
quand même à l'observation de Dom Glückert que le petit livre est 
caractéristique d’une époque de réforme monastique. Avec quels 
accents Jérôme déplore l’affaiblissement de la discipline et le fléchis- 
sement de l’obéissance religieuse ! 


Il faut s’étonner que dans la multiplication des ordres et des moi- 
nes, l’obéissance parfaite se rencontre chez si peu de religieux, ou 
même ne se trouve chez aucun. Le peuple a beau se multiplier, dit 
lsaïe, la joie spirituelle n’est point pour autant augmentée. Dites-moi, 
je vous prie, quel est celui qui veut avoir un supérieur pour recevoir 
ses ordres et non point ses services ? Nous ne voulons plus nous plier 
à la volonté des supérieurs, mais nous souhaitons que ce soient les 
supérieurs qui fassent en tout nos volontés: Si quelque chose vient à 
nous manquer, nous murmurons plus contre eux que contre des va- 
lets : nous ne les épargnons pas avec le glaive de notre langue. Ce 
qui est pire, une chose qui nous serait par ailleurs agréable, nous 
est odieuse parce qu’elle vient des supérieurs. Nous ne cherchons 
plus comment nous exécuterons mieux leur volonté, comment nous 
ferons abnégalion de notre volonté propre, mais comment nous pour- 
rons leur résister en tout, les obliger à faire ce que nous désirons ou 
à renoncer à leurs ordres ; nous inventons des excuses pour pallier 
nos désobéissances ; nous faisons des recherches savantes pour trou- 
ver une raison de ne point obéir. 

Oh! mes frères, je vous en prie, cessons cette conduite. Obéissons 
à nos supérieurs en tout ce qui est licite et honnête, sans discuter 
leurs ordres, sans rechercher le motif de leurs commandements (35). 


Un vent de réforme souffle d’un bout à l’autre du petit livre. Vers 
la fin du moyen-âge, la saignée, ou comme on disait la « minutio », 
était l’occasion d'abus dans les monastères : le moine qui voulait 
prendre quelques jours de vacances ou fairé bonne chère recourait à 
la phlébotomie (36). Aussi dans les monaslères réformés d’Allema- 
gne du XV° siècle, on tendait à restreindre la fréquence de la saignée. 
« La congrégation de Bursfeld, formée en 1440 avait déjà réduit à 
quatre le nombre des minutions annuelles » (37). Jérôme de Mondsee, 
appuyé sur l'avis de médecins expérimentés trouve ce nombre trop 
élevé encore : pour les tempéraments ordinaires, deux minutions 
par an sont amplement suffisantes (38). Un motif surnaturel doit 
régler les minutions comme le reste : 


(35) Cap. 6, De obedientia, p. 194-95. 

(36) Dom L. Gougaud, Anciennes coutumes clausirales, Ligugé, 1930, 
p- 49-68. Chap. 6, La phlébotomie monastique. 

(37) Dom L. Gougaud, 1. c., p. 67. 

(38) Ch. 12, De existentibus in minulione, p. 214. 


parte 
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À la pensée qu'une minution te serait nécessaire, veille à ce que 
tu la fasses d’abord et surtout pour l'honneur de Dieu; ensuite pour 
recouvrer ou conserver ta santé et non point à cause d’un menu 
plus abondant ou des consolations mondaines. 


Et puisqu'il faut réagir contre des usages invétérés, il insiste : 


Si en tout temps l'avis des médecins les plus experts est que l’abs- 
tinence est le meilleur remède ; c’est bien plus vrai encore au temps 
de la minution ou phlébotomie : il serait ridicule en effet de se déli- 


vrer de ce qui est superflu et de se remplir à nouveau par des excès 
de table. 


Le ton se hausse à mesure que le chapitre avance. Si nous devons 
imiter Notre-Seigneur dans notre obéissance, dans notre pauvreté, 
dans notre chasteté, il nous faut encore prendre comme exemple 
Notre-Seigneur au temps de sa minution sur la croix ; 


On cherche pour ceux qui viennent de subir la minution une ali- 
mentation qui les réconforte, un tranquille repos, l’absence de Ilu- 
mière. Ce bon et doux Jésus a eu pour se refaire dans sa minution du 
fiel et du vinaigre ; pour repos, la souffrance du corps et la douleur 
de l'âme; pour absence de lumière, le plein midi {39). 


Tous les obstacles cèdent devant pareils arguments. La minution, 
on le voit, tend à disparaître. Elle sera entraînée autant par le renou- 
veau de la ferveur monastique que par la transformation de la 
médecine, 

Le chapitre 11 De consolatione infirmorum est de même allure et 
il a sur la santé du corps des idées tout à fait semblables à celle de 
saint Basile (40) : 


Si tu es débile de corps, réjouis-toi de tout ton cœur, assuré que 
Dieu t'envoie l’infirmité pour ton bien. Car si le corps est faible et in- 
firme, l'esprit sera d’autant plus fort et porté au bien. 


Les développements sur la maladie considérée comme un bien- 
fait, sur l’infirmité envisagée comme une visite de Dieu, sur la débi- 
lité du corps regardée comme un signe de salut, sur la mort joyeu- 
sement acceptée comme un départ pour le ciel, ne sont point rares 
dans la spiritualité chrétienne. Mais ils sont ici si limpides et si sim- 
ples qu’on ne peut point ne pas être frappé de leur grandeur. Ces 
pensées, qu’elles soient ou non de Jérôme rejoignent tout naturelle- 
ment les pensées de l’Imitalion de Jésus-Christ, dont’ il s’est inspiré 
ailleurs si largement. Dis-moi qui tu hantes et je te dirai qui tu es. 
Le proverbe vaut pour les lectures. 

Un autre trait qu’il est intéressant de noter c’est la fréquence 
“ (39) C’est une citation de Ludolphe, Vita Chrisii, 2e part., ch. 63, 

(40) Reg. fus. tract, 17, PG 31, 964 C. 
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avec laquelle notre moine a manifesté en toute occasion sa tendre 
dévotion pour la Sainte Vierge. Il exhorte celui qui est tenté à se 
recommander à Marie : 


Si tu vois le Christ indigné contre toi à cause de ta perversité, re- 
cours à sa Mère la Vierge Marie, espoir des pécheurs, et lui montrant 
ton respect comme à la Mère de Dieu, tu imploreras avec Les larmes 
son appui. Si, sans te lasser, tu persévères dans ta prière, sois cer- 
tain que, sielle est ce qu’elle doit être, elle sera exaucée. C’est Marie 
en effet qui par office s’occupe des malheureux. Elle le fait envers 
tous avec grande diligence. Aussi elle ne peut rien te refuser (41). 


L'exemple de Marie est proposé comme modèle, avec celui de son 
fils, aussi bien pour la pauvreté que pour la chasteté : 


N.-S. a placé la glorieuse Vierge sa Mère, la plus parfaite maîtresse 
après lui de cette discipline, dans la chaire de la pureté virginale afin 
que tous l’admirent et l’imitent (42). 


Il dira de la mort que c'est «un départ vers le Seigneur notre 
Dieu et sa glorieuse Mère, la Reine des Cieux » (43). Marie est le paran- 
gon de la discrétion dans les paroles : 


Considère aussi quelle discrétion la Bse Vierge Marie a montrée 
dans ses discours, et à son exemple garde volontiers le silence. Si en 
effet nous lisons l'Evangile, nous trouverons que Marie a prononcé 
peu de paroles et a parlé à peu de personnes. Elle w’a parlé qu’à qua- 
tre personnes et prononcé seulement sept paroles : deux en parlant 
avec l’ange ; deux avec son fils ; deux avec Elisabeth, et-une avec les 
serviteurs aux noces de Cana (44). 


li est difficile de souhaiter un éclectisme plus large que celui du 
De profeclu religiosorum. La piété au moyen-âge n’a point de fron- 
tières. Tous les courants spirituels, toutes les écoies sont représen- 
tées dans le petit livre de Jérôme de Mondsee. Malgré la diversité des 
éléments qui le composent, il reste original et bienfaisant. 


M. Virrer. 


(41) Ch, 4. De utilitale tentationis, p. 187. 

(42) Ch. 8, De castitate, p. 200. Cf. ch. 7, De paupertate, p. 199. 

(43) Ch. 11, De consolatione infirmorum, p. 213. 

(44) Le développement est tout entier pris à saint Bonaventure, De 
perfeclione vitae ad sorores, ch. #, qui s’inspire lui-même de S. Bernard, 
In dominica infra oclavam Assumptionis, n° 10, PL 183, 435, 


LAST 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 


ETUDE DE PSYCHOLOGIK SURNATURELLE 


III 


HISTOIRE DE SA VOGATION (1) 


Sorti de ce monde dans le cours de sa quatre-vingtième année, 
S. Vincent laissait peu de témoins de sa jeunesse. M. Portail, qui 
s'était attaché à lui dès ses premières activités apostoliques, et dont 
la vocation, semble-t-il, avait consisté à le suivre, mourut quelques 
mois avant lui. Ni M. de Gondi, dans la maison duquel s'était ache- 
vée son orientation religieuse, ni M. du Fresne, qui l'avait accueilli RICE 
vers la fin de sa grande détresse, à son arrivée à Paris, ne dirent rien LC 
qui nous éclaire beaucoup sur ces années capitales : 1610-1617-1624. he 
La période précédente, à partir de son entrée dans les ordres (1596), F. 
est encore plus obscure ; les premiers biographes, avec plus de can- 
deur, nous en sommes persuadé, que de malice, ont cousu ensemble 23 
sans rigueur, et dans un esprit édifiant, les rares indications conser- 
: vées par la Providence. Toutefois, ces documents demeurent. L'exem- 
plaire probité du moderne historiographe et éditeur de saint Vincent 
nous les a intégralement rendus. Ils suffisent à prouver que cette pério- 
pa de fut agitée et que celle qui suivit fut lente à s'épanouir, longuement + 
_hésitante avant de produire le type magnifique de sainteté que nous 
vénérons. Ainsi, du jour où, âgé de seize ans, il reçoit la tonsure jus- F 
qu’à celui, vingt-huit ans plus tard, qui voit se grouper les premiers + 
missionnaires, nous pouvons suivre un certain nombre d'étapes fran- | = 
* chement distinctes de la vocation de $S. Vincent de Paul. Dans le 
__ cours de cette longue évolution, on discerne même des crises bien 


(1) Ces pages étaient écrites avant que nous ayons pu consulter le 
grand ouvrage de M. Coste : Le grand Saint du grand Siécle : Monsieur £ 
Vincent (Paris, Desclée, 1932 — 3 vol.in-8.). Nous avons eu plaisir à ; 
constater que, du point de vue historique, nos jugements ne différaient £ 
guère des jugex.ents de ce biographe exact, mesuré et parfaitement ob- 
jectif. Nous ajoutons en notes quelques indications ou corrections suggé- 
rées par cette lecture, 
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nettes. L'histoire, pour pénétrer la vie des hommes, n’a pas toujours 
des dossiers aussi bien pourvus. 

Nous ouvrons ces dossiers, déjà instruits de l'Esprit de Dieu et de 
la Volonté de Dieu sur lesquelles M. Vincent étayait sa sainteté, ins- 
truits également des règles toutes surnaturelles par quoi il mit son 
action à la remorque de la Providence, prévenus même de certains 
caractères que l’on doit croire plus naturels de son esprit ; de sa len- 
teur, qui n’était qu’en partie voulue, et, pour mieux dire, acceptée ; 
de son intelligence toute concrète et expérimentale, peu libre et mal 
à l'aise dès qu'il s'agissait de spéculation ; de son manque d’assu- 
rance, on pourrait dire de sa timidité, hors des vues de la Foi qui 
proposent à notre action une fin assurée ; de sa sensibilité vive, ten- 
dre, prompte à l'enthousiasme comme à la pitié ; de son énergie en- 
fin, calme, tenace et magnanime. Tous ces renseignements, qui auto- 
riseraient peut être à conjecturer a priori la vocation de S. Vincent 
doivent nous permettre mieux encore : d’en suivre la genèse et d'in- 
terpréter les quelques renseignements historiques qui nous sont par- 
venus. 

1! n'eut pas dès le début le goût exclusif de la volonté de Dieu; 
quand donc le prit-il? Pour entrer dans l'esprit de Jésus-Christ, il 
lui fallut un long apprentissage : quels y furent ses guides? Quelles 
initiatives de la Providence s’offrirent d’abord à sa bonne volonté et 
le lancèrent dans sa grande vie d'homme d'action? Nous l’avons dit : 
tout le secret de sa vie est dans la réponse à ces questions et ce sont 
des questions passionnantes si l’on songe qu'elles cherchent par une 
triple voie l'unique moteur d’une activité humaine admirable : la 
grâce. 

Troisième-né de modestes laboureurs, il avait l’esprit éveillé et 
montra vite des dispositions heureuses, car les cordeliers, chez les- 
quels on l’avait mis en pension dès sept ans, le remarquèrent et en- 
suite il trouva tout jeune cet appui indispensable, de son temps, à 
quiconque n'était pas né : un protecteur. Dès onze ans (1) il fut à 
M. de Comet, avocat au présidial de Dax, comme il sera plus tard à 
la reine Margot et, surtout, à M. de Gondi, général des Galères. Si 


(1) Comme Abelly reporte de 1581 à 1576 la naissance de s. Vincent, 
il est obligé d’étirer et il brouille toute sa première chronologie. M. Coste, 
prenant au sens strict une affirmation du Saint, disant qu’il était res- 
té à la campagne jusqu’à 15 ans, pense qu’il n'étudia à Dax que pendant 
deux années (1595-6). Cette inferprétation est plus sévère que la nôtre, 
qui comptait avec Abelly : 4 ans aux cordeliers (7-11 ans); cinqgans chez M. 
de Comet (11-16 ans); départ de Dax et perte de tout contact avec la 


maison paternelle (1597). Il nous semble voir des difficultés aux deux so- 
lutions, 
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jeune, cet avocat le prit, paraît-il, comme répétiteur de ses enfants et LEE 
= lui fit continuer avec eux ses études. Marque de confiance et qui est FT 
24 une bonne note, mais de valeur tout humaine. Lorsqu’à seize ans le 
petit Vincent de Paul reçoit la tonsure et se consacre au service de 
l'Eglise on peut dire sans subtiliser et avec toute vraisemblance qu'il 
, obéit aux invitations de la fortune autant qu’à celles du Saint-Esprit. 
Son père l'y pousse. Il vend une paire de bœufs pour lui constituer 
un pécule et deux ans plus tard, dans son testament, ordonne qu’on AR 
fasse les sacrifices nécessaires pour qu’il puisse é{udier jusqu’au bout. es 
Vincent, enfin, entre dans ces idées, car <es études finies et les tribu- Fe 
lations que nous allons dire en ayant retardé le fruit, désirera encore se 
que son frère « fit éfudier quelqu'un de (ses) neveux » ; 


Mes infortunes, ajoutera-t-il, et le peu de service que j'ai encore me 
pu faire à la maison lui en pourront possible ôter la volonté; mais É 
qu’il se représente que l’infortune présente présuppose un bonheur T2 
à l'avenir. (Lettre à sa mère du 17 février 1610. Coste, I, p. 118). Vs 


Cette lettre est pleine du souci de son «avancement », des « ser- 
vices » qu'il doit » aux siens, de « la prospérité de la maison », tous 
avantages dépendants de sa carrière ecclésiastique. C’est évidemment des 
dans ces projets qu'il a grandi, dans cet esprit qu'il a, tout jeune, RS. 
servi ses patrons et fait les études qui conduisent au sacerdoce. 4 

Ces ambitions d’étudiant ne l’empêchaient pas d’ailleurs nécessai- 122 
rement d'être pieux, dévot à la Vierge, prédicateur de ses camarades 5 
et grand aumônier des petites économies que, sage et pratique, il lai er 
arrivait d’amasser. Les détails que donnent à ce sujet les historiens SE 
sont tout à fait vraisemblables. En 1600 ou 1601, après sa prêtrise, à 
semble-t-il, venant de Rome, la considération de « tant de martyrs ù 
et autres saints personnages qui ont d’autres fois donné leur sang et ; 
employé toute leur vie pour Jésus-Christ » l'émeut tellement « que, 5 
quoique je fusse chargé de péchés, je ne laissai point de m’attendrir, ae 
même jusqu'aux larmes, ce me semble ». (Lettre du 20 juillet 1631, ‘304 
1, p. 114). Sa religion était donc bien sincère et sa piété sensible. « 
Mieux, c'était un catholique de foi profonde, délicate. Le souvenir 
des guerres atroces de Montluc et de Montgomerry, des violences cal- 
vinistes de Jeanne d’Albret, du sacrilège qui tout proche sa paroisse 
avait détruit le sanctuaire de Buglose (1) n'avait pas développé chez 
ce fils de paysan l'esprit de secte et de haine mais une inquiétude 


(1) M. Coste ne pense pas qüe le sanctuaire de Buglose remonte si 

: haut et il rejette dans la légende l’histoire de sa destruction par les Cal- 
vinistes. Mais il est certain que les hérétiques commirent des méfaits 

dans la région de Dax et tentèrent plusieurs fois de surprendre la ville 

(pour ne parler pas de l'abolition du culte à Orthez). 
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très caractéristique, à la pensée de tant de malheureux insensible- 
ment engagés dans le parti de l’hérésie : 


J'ai toujours appréhendé de me trouver à la naissance de quelque 
hérésie : ; 

J'ai toujours eu cette crainte de me trouver enveloppé dans les 
erreurs de quelque doctrine avant que de m’en apercevoir. Oui, toute 
ma vie, j'ai appréhendé cela (Abelly, L. II, ch. XIT). 


Visiblement, la foi fut toujours pour lui une affaire sérieuse et 
une chose du cœur. Il fut si peu tenté d’y être indifférent ou infidèle 
qu’il ne cessa de craindre, à son sujet, les égarements de l'esprit. Cette 
crainte jouera san rôle dans sa vocation. 

Il est assez difficile de dire quelles furent ses études. La tradition 
veut qu’il ait passé quelques mois à l’Université de Saragosse et Col- 
let a pensé qu'il s’y était rendu d’abord, sitôt tonsuré et minoré, c'est- 
à- dire au début de 1597. Il tombait bien : les controverses sur le mo- 
linisme et l'efficacité de la grâce battaient leur plein. Il se serait dé- 
goûté de ces disputes spéculatives. En fait, dans sa grande lettre sur 
la Barbarie, une phrase, la seule pédante sans doute de toute son 
œuvre, porte l’écho d’une thèse sur la Providence ou sur la science 
divine, sinon sur la question connexe de la grâce : 


Votre frère n’est point mort, lorsqu'il est mort, pour ce que Dieu 
l'avait ainsi prévu où compté le nombre de ses jours être tel, mais il 
l'avait prévu ainsi et le nombre de ses jours a été connu être tel qu'il 
a été, parce qu'il est mort lorsqu'il est mort (1, p. 8). 


Les écrits, nous l’avons vu, ne portent pas trace d’une informa- 
tion doctrinale personnelle. Nous avons signalé sa prédilection pour 
une théorie de la connaissance par espèces très matérielle et maté- 
riellement entendue. La médecine, la physique, l’alchimie et l'astro- 
logie, sciences tout engagées encore dans le fatras aristotélicien et 
l'empirisme, l’ont intéressé certainement; il était familier de Gassendi 
et demandait pour lui à ses prêtres de Pologne des observations sur 
une éclipse (V, pp. 166, 180); parfois, au milieu d’une conférence, il 
ne peut se tenir de compter, avec animation, un cas remarquable de 
chirurgie (p. ex. XII, 360). Il tonne souvent contre la curiosité : « O 
maudite curiosité, que tu fais de mal » (XII, p. 395, cf. p. 435); s’il 
dut personnellement réagir, ce ne fut pas contre une curiosité bien 
intellectuelle : « la curiosité de voir est fréquente et dangereuse ; 
j'ai été travaillé de cette passion » (ibid., p. 215). Bref, sans faire tort 
à son esprit, qui était juste, vaste et pémétrant, il semble qu’on peut 
douter qu'il ait fait de fortes études. S’illes prolongea pendant quatre 
ans pour obtenir le baccalauréat en thélogie et la faculté d'enseigner 
le second livre des sentences, ce ne fut certes pas dans la pensée de 
faire carrière dans les sciences ecclésiastiques. 
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Au contraire, il semblait d’abord pressé de faire vite. Ni le chapi- 
tre de Dax, sede vacante, ne fit difficulté de lui remettre plusieurs 
années trop tôt (six ans, pour le diaconat), des dimissoires attestant 
qu'il avait l’âge légitime, ni l'évêque de Tarbes, de l’ordonner diacre 
en dépit de la règle des interstices. Si en 1599, âgé de 18 ans, il ne 
fit pas valoir ses dimissoires pour la prêtrise, ce ne fut pas semble-t- 
il, par crainte des responsabilités du sacerdoce, car l’année suivanie, 
cinq ans avant l’âge, on le voit chercher jusqu'à Périgueux un évêque 
presque mourant qui l'ordonne. Et sitôt cette ordination, nous dit 
Abelly, sur les démarches de M. de Comet, il fut nommé à une cure 
importante. Premîer échec car il se trouva que Rome avait disposé 
de ce bénéfice en faveur d’un concurrent. 

Faut-il croire avec Abelly que Vincent accepta de bon cœur ce 
déboire plutôt que de plaider et qu’il se remit aux études avec joie? 
Rien n'est moins sûr. Abelly connaissait, d’après documents envoyés 
de Dax, le nom de la cure manquée et celui du concurrent plus heu- 
reux ; s’il avait possédé quelque témoignage écrit des sentiments de 
son héros évincé, il n’eût pas manqué de le produire. Il y a même 
quelque apparence que ces sentiments furent moins résignés et que 
Vincent s’accrocha plus tenacement à la fortune ; car son ordination 
datait du 13 septembre 1600, sa nomination par le chapitre dut sui- 
vre de près, puis la contestation du personnage pourvu par Rome, 
puis, sans doute, dans le cours de l’année suivante (la lettre de 1631 
que nous avons citée dit : il y a trente ans), nous le voyons à Rome 
lui-même {1) : n'est-il pas naturel de penser qu'il cherchait à réparer 
ses affaires ? À Rome il fut, semble-t-il, en rapport avec le cardinal 
d'Ossat (2) grand négociateur de bénéfices. Détail curieux, d’Ossat 
était presque compatriote de Vincent, né comme lui d’une modeste 
famille rurale et parvenu à la fortune par la voie d'Eglise. Employa- 
til son jeune suppliant à des négociations près d'Henri IV ? Il est 
difficile de tirer, sur ce point, de grandes clariés des biographes, car 
ils reportent le fait à l’année :608, quand d’Ossat était mort depuis 
quatre ans, et ils y voient un rapport avec l’absolution du roi, qui 
datait de 1599 : évidemment, ils n'ont rien compris aux renseigne- 
ments sommaires qui leur étaient fournis. On devine du moins de 
quels péchés, outre ses irrégularités canoniques, S. Vincent se voyait 
plein lorsqu'il revenait plus tard sur ces premiers souvenirs de sa 


(1) M. Coste note justement qu'il à pu se rendre à Rome pour le ju- 
bilé. % 

(2) Ce détail, fourni sans doute par des mémoires venus de Dax après 
la mort de Vincent. n’a pas dû être inventé. On peut, il est vrai, avec M. 
Coste, le placer en 1608; il faut alors effacer le nom de d'Ossat et ne re- 
enir qu’une négociation diplomatique qui aurait amené Vincent à Paris. 


# 


( 
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prêtrise : pressé, sans doute, par sa famille et le besoin d’argent, il 
songeait fort à ses intérêts matériels. 


Ni Rome, ni Paris ne lui donnèrent rien et, revenant à Toulouse, 


il y reprit ses études. Pour vivre, il chercha un préceptorat et le 
trouva dans la petite ville de Buzet, à cinq lieues de ce foyer univer- 
sitaire. Ses élèves se multipliaiant, il revint à Toulouse, mais on se 
demande quels loisirs il lui resta pour ses études : son budget même 
ne s’équilibrait pas et il faisait des dettes. Il faut noter cependant la 
confiance qu’il inspiraii: une confiance pleine de promesses d'avenir. 
Parmi ses disciples comptaient deux petits neveux de l’illustre la Va- 
lette, défenseur de Malte, proches parents du duc d’Epernon. (Une 
bonne femme vieille de Toulouse » lui voulut aussi du bien et le mit 
sur son testament. En octobre 1604 il obtenait enfin ses diplômes. 
Aussitôt, dès le 20 du mois, il était à Dax, faisant insérer aux regis- 
tres épiscopaux ses leltres d'ordre. Puis il fut à Bordeaux, pour une 
entreprise « que sa témérité ne lui permet pas de nommer ». De re- 
tour à Toulouse, prévoyant, dit-il, les grandes dépenses que cette 
entreprise va lui demander, il court en Languedoc disputer à un hu- 
guenot l'héritage de la bonne femme vieille ; il le poursuit jusqu'à 
Marseille et, pour subvenir aux frais du voyage, ne balance pas de 
vendre le cheval de louage qu’il montait. Cette fois, Vincent est déci- 
dément en campagne. « La fortune s’étudie, selon son expression, à 
le rendre plus envié qu'imité » ; mais il sait lui forcer la main. Le 
procédé du cheval vendu, surtout, est assez violent. 

Intervient alors le grand coup d’état ménagé par la Providence : 
Vincent est emmené captif à Tunis et y demeure deux ans esclave. 
À la vérité, les historiens ne savent que dire de cette aventure extra- 
ordinaire el ce cas est parmi les plus frappants qui dénonce l’infir- 
mité de leur science. Nous avons le document original et authentique, 
le récit de sa captivité adressé par Vincent à M. de Comet, son pro- 
tecteur ; par ailleurs aucune autre source, auciüne parole du Saint 
durant sa longue vie (et il a écrit des centaines de lettres à ses mis- 
sionnaires à Alger et à Tunis) ne laisserait rien soupçonner de ce que 
nous révèle ce récit; un-témoin du procès de canonisation, jadis 
esclave, rapporte même qu'ayant plusieurs fois mis la conversation 
devant lui sur ce sujet de la Barbarie, M. Vincent ne laissa rien 
échapper qui découvrit son propre passé. Pourquoi ce silence jalou- 
sement gardé? Pourquoi le Saint, à la fin de sa vie, réclame-t-il avec 
des instances pathétiques et veut-il détruire un souvenir aussi remar- 
quable de sa jeunesse ? Il avoue la lettre comme sienne, par le fait 
même, mais n’en désavoue-t-il pas le contenu? Les anciens biogra- 
phes mettaient au compte de son humilité cette sorte de désaveu, 
parce qu’avoir été esclave des Turcs, c’est être un personnage inté- 
ressant et que d’ailleurs, Vincent était sorti à son honneur de son 
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esclavage. Les modernes sont plus soupçonneux, et sans vouloir par- 
ler explicitement d’imposture, ils hésitent fort à accepter pour argent 
comptant cette histoire quasi prodigieuse. Disons que ce doute sem- 
ble infiniment cruel : car outre qu'une telle imposture, à l'aurore de 
la vie d’un Saint serait odieuse, il ne se peut qu’elle ne recouvre des 
épisodes plus inquiétants encore : quelle eût été la vie de Vincent de 
Paul durant ces deux ans ? D'où ne serait-il pas revenu ? 

Nous pensons n'avoir ni le droit ni aucune raison d’accueillir un 
doute aussi injurieux et gratuit. D’un homme retenu et maître de 
soi comme était M, Vincent, on a mille motifs probables pour expli- 
quer son silence. Mais cette lettre écrite par lui sitôt après sa déli- 
yrance rapporte des faits devenus notoires en Avignon, garantis par 
la pénitence publique du rénégat dont il avait été l’esclave et qu'il 
avait détidé à revenir en France. Au reste, nous n’avons pas à nous 
appesantir sur cette discussion, la captivité de Vincent ne marquant 
apparemment aucune étape dans le cours de sa vocation. Cette grande 
lettre du 24 juillet 1607, où il raconte son aventure, et celle du 28 
février 1608, qui la complète, nous retiennent surtout comme témoi- 
gnages suggestifs et étendus sur l’état d'esprit du Saint à cette épo- 
que troublée de sa vie. Ce sont des pages gasconnes, pleines de vie 
et de goût de la vie, pétulantes même et trahissant, avec une pleine 
confiance en l'avenir, un naïf contentement de soi. Vincent conte bien 
et, visiblement, il est heureux de son style. Il est surtout heureux 
d’avoir sitôt trouvé la protection du Cardinal-Légat qui promet de le 
faire « très bien pourvoir de bénéfices ». Si heureux qu’il ne semble 
pas souffrir, lui prêtre, de cette position de courtisan-alchimiste dans 
la suite d’un prince de l’Eglise. A l'égard de son protecteur de Dax, 
on le voit respectueux, affectueux, mais vraiment libre d’allures : 


_ Il ne peut point être, Monsieur, que vous et mes parents n'ayez 
été scandalisés en moi par mes créanciers, que j'aurais déjà en partie 
satisfaits de cent ou six-vingt écus, que notre pénitent m'a donnés, si 
je n’avais été conseillé par mes meilleurs amis de les garder jusqu’à 
mon retour de Rome, #bour éviter les accidents qu'à faute d'argent 
me pourraient advenir {(ores que j'aie la table et le bon œil de Mon- 
seigneur) : mais j'estime que tout ce scandale se tournera à bien (I, 


p. 12). 


Toute son habileté insinuante tend à faire accepter à cet avocat le 
coup du cheval et ses autres dettes, malentendus évidemment regret- 
tables, de la part d'un protégé vis à vis de son protecteur. Mais toute 
son attention se reporte sur ses bénéfices qui vont lui permettre de 
faire en son pays une « bonne retirade ». 

En somme, Vincent est alors très loin des idées et des sentiments 
dont se nourrira sa sainteté, tant au regard de la dignité du prètre, 


396 P, DEFFRENNES 


que du salut des âmes, des biens de ce monde et de l’estime de soi- 
même. Rien à dire contre sa foi, qui apparaît toujours solide, sensi- 
ble et persuasive, sinon qu’elle n’est pas la foi active d’un saint. Re- 
merquons qu'il est prêtre depuis dix ans et qu'il touche à la tren- 
taine. 

Mais une fois de plus, il semble que ses ambitions sont ruinées. 
Deux ans pleins après sa dernière lettre de Rome, on le trouve à 
Paris, cherchant à « recouvrer l’occasion de mon avancement (que 
mes désastres m'ont ravi) ». Evidemment, ces désastres ne désignent 
pas seulement sa captivité de Barbarie, mais nous ne savons quels 
incidents qui mirent fin à la protection du Cardinal-Légat Montorio. 

Cependant, son air « humble, charitable et prudent » le fait dis- 
tinguer par M. du Fresne, secrétaire de la reine Marguerite, ex- 
épouse de Henri !V, et au début de 1610 il entre comme aumônier 
au service de cette princesse. Le 17 mai suivant, à la suite de négo- 
ciations qui ne semblent ni très claires, ni très avantageuses (XII, 
p. 8), il traite avec un archevêque riche bénéficiaire de l'abbaye de 
Saint-Léonard des Chaumes en Saintonge. C'est un commencement 
de la fortune tant désirée. Mais, lorsqu'elle lui arrive, il semble que 
ses sentiments à l'égard de la fortune commencent à changer. Nous 
sommes au seuil de sa grande conversion. 


Les débuts de cette conversion nous échappent. 

À lire les anciens biographes, on pourrait croire que Vincent se 
mit à l'école du Père de Bérulle, bientôt fondateur de l’Oratoire, dès 
son arrivée à Paris. L'examen fait voir que leur témoignage repose 
entièrement sur de pieuses conjectures. {1 est infiniment probable, 
au contraire, que le saint-apprenti n'avait pas vraiment pris contact 
avec son grand directeur lorsqu'il se mit au service de la reine 
Margot (1). 

Quoi qu’il en soit, le service de la reine Margut, qui était prodigue 
aumônière, dut suffire à introduire Vincent dans les hôpitaux, où on 
le voit dès lors assidu, La première mention que nous puissions faire, 
non pas de Bérulle en personne, maïs de son influence sur le jeune 
prêtre, date d'octobre 1611 : le Père Bourgoin se désiste en sa faveur 
de la cure de Clichy et se réunit aussitôt aux premiers Oratoriens. 
Vincent est à Paris depuis deux ou trois ans. On doit croire qu'il est 


(1) Même, rencontre piquante, deux pièces différentes montrent Vincent 
en relations suivies et probablement familières, avec un sieur de la Thane, 
maître particulier de la monnaie, à l’époque précise où Bérulle-se voyait 
chassé des bâtiments de la monnaie, (à lui attribués au nom du roi pour 
l'établissement de son Oratoire), par l'opposition violente de tout le per- 
sonnel de cet office (XL. pp. 11 et 15). 
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honorablement connu de Bérulle qui, paraît-il, ménagea cette affaire: 
on ne saurait affirmer plus. 

Le premier fait qui annonce sa future sainteté se passe à cette 
époque indistincte de son arrivée dans la ville : un compatriote qui 
partageait son logement l’accuse de lui avoir dérobé une somme assez 
considérable ; Vincent se contente de s’excuser simplement et se re- 
pose sur Dieu de sa justification. Après ses embarras d’argent de 
Toulouse, de telles imputations, répandues par un compatriote, hom- 
me d'autorité, ne pouvaient que lui être infiniment désagréables. Son 
abstention marque donc un méritoire apaisement de sa pétulance ju- 
vénile, un souci de perfection qui passe toute considération d'intérêt. 
Aussi cette victoire laissa-t-elle une marque profonde dans son sou- 
venir (XI, p, 337). 

Disons maintenant toute l'importance qu’il faut accorder à l’in- 
tervention de Bérulle dans la formation de Saint Vincent de Paul. 
Elle fut considérable. Le seul fait de l’avoir introduit dans la maison 
du Général des Galères changea sa destinée ; mais ce fait même n’est 
pas un simple fait : c'est toute une direction. Après avoir introduit 
Vincent, Bérulle lui imposa de prendre sous sa conduite la pieuse 
dame de Gondi, sa première collaboratrice ; il lui procura quatre ans 
plus tard la cure de Chatillon-les-Dombes; puis il le décida à en 
revenir. Et, à la docilité avec laquelle Vincent suit les indications de 
Bérulle, on compred que Bérulle n’est pas seulement pour Vincent 
un protecteur ni un conseiller, mais un maître : un maître des novi- 
ces durant ce véritable noviciat que constituent ces quatre années 
1613-1617. Seulement le novice n'entra pas dans l’ordre du maître, 
et le maître ne décida pas davantage de l’ordre où le novice s’engagea. 

Nous avons remarqué dans la spiritualité de S. Vincent de Paul et 
dans sa règle d’action certains éléments qu'il dut s’assimiler sous 
l'influence de Bérulle : le fond de la doctrine de l'Esprit de Dieu et la 
subordination de sa conduite aux indications divines. la conscience 
de la dignité sacerdotale, le culte de la sagesse chrétienne, de la pru- 
dence purement surnaturelle et des maximes évangéliques. Certains 
principes reçus de Bérulle, tant pratiques que théoriques, l’accompa- 
gneront jusqu’à la fin de sa vie : décider des choses par élévation à 
Dieu (XI, p. 128 ; XII, p. 345), inspirer le bien comme font les an- 
ges (III, p. 361; VITE, p. 197). Par contre nous avons également noté 
comment sa pratique essentielle de la volonté de Dieu avait été choi- 
sie en réaction comme la € subtilité » bérullienne. 

Cependant, à l'hôtel de Gondi, M. Vincent s’exerçait dans l'ombre 
à la pratique de la piété la plus simple. Il considérait le maître de la 
maison comme Notre-Seigneur, Mme de Gondi comme la Sainte Vierge 
et leurs serviteurs comme les apôtres ou de saints personnages (XIII, 
p. 636). Sa cure de Clichy dont il s’occupait activement, n’absorbait 
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pas son attention ; non plus, semble-t-il que les élèves dont il était 
précepteur ; on le voit plutôt replié sur soi, retenu par une timidité 
qui semble sa caractéristique depuis qu'il n’est plus ardent à la pour- 
suite de la fortune. À aucun moment, il ne paraît avoir eu l’idée d’en- 
trer à l’Oratoire comme Bérulle pourrait bien l'avoir espéré. 

Un épisode douloureux, une violente et longue tentation contre 
la foi nous semble bien rendre raison de cette demi-retraite, de cette 
attitude expectanie et effacée du saint et surtout du sursaut d’activité 
qui la termina (1). Très importante, dès lors, dans sa vocation. Elle 
dénonce et spécifie le travail de la grâce, indépendamment de toute 
influence humaine, à l’époque où Vincent se purifie de ses ambitions 


terrestres en attendant qu'il en conçoive de divines. Ayant duré, pa- 


raît-il, trois ou quatre ans, elle s’encadre bien dans cette période du 
préceptorat chez les Gondi, de 1613 environ à 1616 (2). 

Les doutes qui j’assaillirent étaient si violents que, ne pouvant 
s’en distraire, il plaça sur son cœur une copie du Credo écrite de sa 
main ; et il y portait sa main pour désavouer le désordre de son esprit 
lorsque son esprit se soulevait contre sa croyance. Comme ces crises, 
cependant, persévéraient, il songea à réagir plus à fond. 

« Le deuxième remède qu’il employa fut de faire le contraire de 
« ce que la tentation lui suggérait, tâchant d'agir par foi et de ren- 
« dre honneur et service à Jésus-Christ, ce qu’il fit particulièrement 


(1) Notons toutefois que M. Coste signale une grave maladie du Saint 
en 1615. Elle pourrait expliquer dans une certaine mesure cette demi-re- 
traite dont nous faisons casici, ou du moins sa prolongation. 

(2) Abelly la rapporte d’après un confident du Saint, que celui-ci avait 
voulu consoler dans une occasion semblable, — Louise de Marillac, peut 
être, qui souffrit en effet de rudes tentations contre la foi? En tout cas, le 
mémoire qu'il cite est circonstancié et forme un excellent témoignage. La 
tradition orale le corroborait, assure-t-il encore. A vrai dire, par un rap- 
prochement qui est trop dans sa manière et que nous ne jugeons pas très 
sûr, le biographe le met en rapport avec un autre récit tiré des conféren- 
ces de St-Lazare — du temps qu’il était chez la Reine Margot, un des 
collègues de Vincent tombe dans un doute maladif des vérités de la foi 
qui l’empéchait de réciter son bréviaire et de remplir ses autres devoirs 
qui troubla même la santé et le réduisit bicntôt à l’article de la mort. Par 
bonheur, il fut alors merveilleusement délivré; et Abelly précise que cet- 
te délivrance était due au dévoûment de Vincent, qui s’offrit à Dieu pour 
souffrir à sa place cette lamentable épreuve. Plutôt que ce dévoûment 
hypothétique, relevons ceci dans le récit de S. Vincent même — il attri- 
bue la tentation du pauvre homme, docteur de Sorbonne, a son oisiveté 
au service de la reine de Navarre; il donne cet exemple pour dissuader 
ses prêtres de rester jamais oisifs ; à ses yeux la bonne santé de la foi 
est liée à l’activité chrétienne : c’est l’enseignement même qui ressort du 
récit de sa propre tentation. 
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€ en la visite et consolation des pauvres malades de l'hôpital de la 
« Charité du faubourg St-Germain, où il demeurait pour lors. 

« Enfin, trois ou quatre ans s'étaient passés en ce rude exercice 
« et Monsieur Vincent gémissant toujours devant Dieu... il s’avisa 
« de prendre une résolution ferme et inviolable pour honorer da- 
« vantage Jésus-Christ et pour limiter plus parfaitement qu’il n’a 
€ vait encore fait, qui fut de s’adonner toute sa vie pour son amour 
« au service des pauvres. Il n’eût pas plutôt formé cette résolution 
« dans son esprit que, par un effet merveilleux de la grâce, toutes ces 
« suggestions du malin esprit se dissipèrent et s’évanouirent; son 
« cœur... se trouva remis dans une douce liberté; et son âme fut 
« remplie d’une si abondante lumière qu'il a avoué en diverses occa- 
« sions qu'il lui semblait voir les vérités de la foi avec une lumière 
« toute particulière » (Abelly, III, ch. XI). 

Une telle délivrance, après de si longs tourments, dut certaine- 
ment marquer dans l’histoire de sa vie. En fait, nous trouvons 
qu’en juin 1616, S. Vincent a commencé d’entendre des confessions 
générales sur les terres des Gondi. En octobre suivant il résigne, 
sans condition, semble-t-il, son abbaye de Saint Léonard des Chau- 
mes (1). 

Au début de 1617, il se trouve à Folleville, près d'Amiens, et con- 
fesse toujours : un simple incident, un mourant dont la conscience 
était en mauvais état et qui découvre à la dame de Gondi sa joie d’y 
avoir mis ordre, l'amène à étendre ses prédications et l’épisode se 
termine par une première mission improvisée. Vers le Carême (2), il 
quitte brusquement Paris, ayant obtenu, par Bérulle, dans une des 
provinces les plus abandonnées, à Chatillon-les-Dombes, une cure 
ruinée de revenus, de religion complètement déchue. En moins de 
neuf mois, il y restaure le culte, réforme le clergé, convertit les hé- 
rétiques, amène le peuple à la vie chrétienne, les notables à la vie 
parfaite. 11 ne quitte pas cette paroisse, l’année n'étant pas achevée, 
sans avoir fondé, doté de ses statuts et fait approuver par l’évêque 
la première confrérie de la Charité. Il la quitte cependant, sur les 
instances des Gondi et le conseil de Bérulle. Mais désormais, c’est une 
activité sans répit à prêcher des missions, à fonder des charités, 


(1) L’année précédente, M. de Gondi, co-patron de la collègiale d’E- 
couis, l’avait nommé chanoine et trésorier de cette église, sans lui per- 
mettre, comme il aurait dû, la résidence. D'où, procès. Cet incident a bien 
pu dégoûter Vincent et des bénéfices et de la tutelle des Gondi. 

(2) D’après une enquête faite en 1665 auprès des témoins survivants 
(XII, p. 45). La prise de possession de la cure date au contraire du 4er 
août. Il est naturel de penser, avec M. Coste, que Vincent a pris posses- 
sion sitôt arrivé. Mais cela réduit tellement la durée du séjour à Chatil- 
lon qu'on ne sait que croire. 


400 | P. DEFFRENNES 


bientôt à instaurer l'œuvre des galériens (début de 1619). En moins 
de dix-huit mois, nous voyons donc M. Vincent sortir de sa réserve 
et la Providence le doter des instruments essentiels de sa vie aposto- 
lique et charitable. Il est bien permis de voir dans cet essor rapide 
la suite de la tentation contre la foi et du vœu qui l’en délivra 
soudain. 

Mais nous sommes en état de suivre plus en détail les étapes de 
cette merveilleuse délivrance, tant du côté de la Providence ‘Le de 


S. Vincent. 


La Providence, il faut bien le répéter après S. Vincent, fit tout, 
d'une certaine façon. S’il prit son essor, la Providence en dessina la 
courbe. S'il se livra à l’action. ce fut toujours sur des invites bien 
nettes de la Providence. 

Depuis longtemps, Madame de Gondi était inquiète du salut des 
peuples des campagnes et avait communiqué son inquiétude à son 
directeur. Elle se souvenait, étant jeune fille, avoir expérimenté l’i- 
gnorance des curés de villages, et sans nul doute, c'était sur ses ins- 
tances que Vincent s'était mis à prêcher la confession générale, de 
façon à réparer les défauts des confessions et des absolutions passées 
(XI, 170). A Folleville, elle l'engagea dans sa première mission (1). 
Qu'un mourant s’accusât d’avoir vécu dans le péché, le cas ne devait 
pas être nouveau pour Vincent; il l'était pour Mme de Gondi; elle 
pressa Vincent d'agir, et cette circonstance rendit décisive cette jour- 
née du 26 janvier 1617 dont le saint célébra toujours l’anniversaire 
comme celui de sa vocation aux missions. Dès ce jour, d’ailleurs, 
nous voyons la pieuse femme songer à une fondation qui assurerait 
des missions régulières sur ces domaines. Mais ici encore Vincent ne 
songe pas à se mettre sur les rangs. 

Il y songe si peu que brusquement, cette protectrice, qui lui ou- 
vre un tel horizon apostolique, il la quitte. Au lieu d’évangéliser les 
campagnes dont il a expérimenté le besoin, il va s’ensevelir dans une 
cure plus importante, sans doute, que Clichy, mais n’ouvrant à ses 
travaux qu’une aire limitée. À vrai dire, l: pourquoi de cette fuite à 
Chatillon-les-Dombes nous échappera toujours. Si les péripéties ex- 
térieures de ce drame, le plus violent de la vie de Vincent, nous sont 
bien connues, il n'en va pas de même de ses sentiments. Bérulle, 


- (f) Il faut prendre garde que M. Vincent avait coutume de suggérer 
ie bien à faire, au lieu de le conseiller, ct ensuite, autant que possible, 
de le mettre au compte de ceux qu'il avait amenés à agir. Mais ici, il fau- 
drait supposer qu’il a joué la comédie : il a été lent à se-mettre aux mis- 
sions des campagnes et Mme de Gondi (qu’il poussait d’ailleurs à l’apos- 
tolat) le décida plusieurs fois à agir au moment décisif. 
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consulté, semble avoir approuvé une résolution prise, plutôt que 
l'avoir conseillée ; de même, pour le retour. Que Vincent ait, facile- 
ment en somme, accepté l'idée de ce retour, ce serait l'indice qu'il ne 
poursuivait pas un dessein bien précis, mais obéissait à un motif gé- 
néral : échapper aux riches, sans doute, pour servir les pauvres ; 
accomplir la volonté de Dieu signifiée par le succès de son vœu. A 
Madame de Gondi, après son départ, il demande de s’incliner devant 
la volonté de Dieu (I, p. 23) ; aux bonnes gens de Chatillon, en les 
quittant à leur tour, c'est cette même volonté de Dieu qu'il propose 
comme consolation (XIII, p. 53). Evidemment, il n’a pas cherché au- 
che chose dans l’une ni l’autre de ses deux décisions contraires. En 
En rentrant, il se réserve la liberté d’évangéliser les pauvres des cam- 
pagnes selon le plan providentiellement ébauché à Folleville. Mais 
son séjour à Chatillon lui a mis en main un autre iustrument mer- 
veilleux du service des pauvres : les confréries de la Charité. 

La genèse de ces confréries ressemble d’ailleurs d’assez près à celle 
des missions. Un dimanche, avant la messe, de pieuses dames signa- 
lent à Vincent une famille malade et abandonnée dans la campagne. 
Vincent la recommande à ses paroissiens. Ceux-ci obéissent avec tant 
de prodigalité aux suggestions de leur curé qu'il doit régler leur zèle. 
Son savoir-faire transforme en institution ce mouvement populaire 
que sa persuasion avait suscité: mais si l’on envisage l’œuvre dans 
son ensemble, elle s'est faite sans intention préconçue et, à la lettre, 
malgré lui. Sa plus grande initiative sera de répandre cette institu- 
tion une fois créée. On sait comment la rencontre de Louise de Ma- 


_rillac et la direction toute expectante qu’il lui donna firent sortir de 


ces confréries, en 1633, la congrégation des Filles de la Charité. 
Ainsi opérait une sorte de grâce extérieure, donnant issue à la 
grâce intime qui l'avait travaillé longuement : la Providence répond, 
en lui procurant des occasions, à sa recherche de la volonté de Dieu. 
Peut-être, pour l’œuvre des forçats, la suggestion vint-elle plus di- 
rectement de Vincent ; il dut rappeler à son maitre ses devoirs en- 
vers le misérable bétail humain employé à mouvoir ses galères. Mais 
la congrégation des missionnaires naquit. elle encore, sur l'initiative 
des Gondi, qui voulurent perpétuer les ministères de leur aumônier ; 
dans la fondation qu’ils firent, Vincent n’intervint que pour garantir, 
avec une discrétion et une efficacité admirables, sa liberté. En 1626, 
sa société est fondée ; il en a accepté la charge : elle dépérira pas en- 
tre ses mains ; mais il aura raison de dire qu'il n’y avait jamais songé 
de lui-même. Une pensée de l’évêque de Beauvais, qu'il encourage; 
un désir de l'archevêque de Paris, qu’il accueille comme un ordre du 
Ciel et voilà, au bout de trois ans, en 1631, l'œuvre des ordinands 
inaugurée à son tour. Gette même année se passe tout entière à résis- 
ter aux sollicitations du prieur de St-Lazare, qui veut lui céder sa 
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maison. À d’autres, les seules propositions du bon prieur eussent 
semblé une invitation providentielle : cette sorte d’avance de la part 
d’un bénéficiaire, n’était pas si commune. Puis, sise aux portes de 
Paris, bien enclose, riche en terres, sinon en bâtiments, vénérable aux 
Parisiens par une tradition multi-séculaire, la seigneurie ecclésiasti- 
que de Saint-Lazsre, de haute, moyenne et basse justice donnait à la 
Congrégation naissante, outre le logis, une assiette territoriale et un 
prestige qui pouvaient le mieux aider à son développement. En fait, 
ce fut vers le supérieur de Saint-Lazare autant que vers le Général de 
la Mission que convergèrent à Paris ces multiples assemblées, ces 
quémandeurs de conseils qui mirent en valeur la prudence de M. 
Vincent et en firent un des hommes les plus en vue de la ville. Mais 
des promesses de tant d’éclat ne pouvaient séduire cet humble colla- 
borateur de la Providence. Elles l’effrayèrent dès l’abord « comme un 
coup de canon ». Il fallut lui persuader, par décision d’arbitres, que 
la volonté de Dieu était là. Il s’inclina alors; il défendit contre les 
chicanes son acquisition et sa destinée fut fixée, sa vocation accomplie. 
Il avait 91 ans. 

Les œuvres multiples qui s’'épanouirent dès lors autour du supé- 
rieur de Saint-Lazare révèleront parfois relativement plus d'initiative. 
Mais ce ne sont que des épisodes de cette grande vie désormais assise 
et lancée. Car on a pu remarquer qu’une fois en possession de la vo- 
lonté de Dieu, Vincent n'avait plus rien d’hésitant ni de timide. C’est 
pourquoi il fallait mettre en relief les circonstances providentielles 
qui l’ont fait sortir de sa première expectative. Reste à analyser, ce- 
pendant, les sentiments dans lesquels il répondit à cette vocation. 


Comme Vincent était revenu de Chatillon-les-Dombes et avait 
inauguré, selon son vœu, sa vie consacrée au ‘service des pauvres, un 
incident vint confirmer et étendre les sollicitudes de sa foi, éveillées, 
comme nous l’avons vu, par sa grande tentation de 1615 1616. C'était 
en 1619, il prêchait à Montmirail : la générale des Galères lui signala 
trois hérétiques, qu'il entreprit de convertir. Deux se laissèrent tou- 
cher, mais il ne put rien sur le troisième qui lui fit même cette objec- 
tion venimeuse : € Si l'Eglise Catholique était, comme vous dites, 
conduite et assistée du Saint-Esprit, verrait-on les campagnes aban- 
données au vice et à l'ignorance, tandis que les monastères et Les villes 
sont remplis de prêtres oisifs? ». Rien ne pouvait émouvoir plus 
cruellement un homme qui venait précisément pour vaincre ses 
propres doutes, de vouer sa vie à l’évangélisation des campagnes. 
Cette œuvre entreprise sous la pression d’un devoir intérieur, l'Eglise 
aussi en éprouvait donc le besoin? L'année suivante; il revenait à 
Montmirail accompagné de prêtres de distinction et de docteurs de 
Sorbonne , on prêcha la mission dans les villages circonvoisins. L’hé- 


Lie ee d'a be 


HN NE ie De ESS 


LA VOCATION DE SAINT VINCENT DE PAUL 403 


rétique fut satisfait de ce zèle effectif ; il se convertit à son tour. «O, 


Messieurs, concluait Vincent en rappelant ce souvenir à ses prêtres, 
quel bonheur à nous, Missionnaires, de vérifier la conduite du Saint- 
Esprit sur son Eglise en travaillant, comme nous faisons, à l’instruc- 
tion et sanctification des pauvres » (XI, pp. 34-37). Ainsi, la Providence 


_et la grâce s’appliquaient-elles de concert à faire entrer Vincent dans 


l'Esprit de Dieu. 

Cependant, certains restes de ses embarras anciens reparaissaient 
encore et il nous est instructif de l’en voir triompher. Une année, fai- 
sant sa retraite à la Chartreuse de Valprofonde, près de Joigny, sa 
conscience délicate eut quelque scrupule de tentation à quoi l’exposait 
son ministère. Il suffit, pour le rassurer, d’une anecdote comme en 
rapportent les pieux auteurs, montrant que ce n’est pas tant de fuir 
les tentations, qui rend gloire à Dieu, mais de le servir en dépit 
d’elles (II, p. 107). Dans une autre retraite, à Soissons, en 1621, il 
s’avise de son humeur triste, conséquence, sans doute, du repliement 
sur soi-même, et qui alarme la générale des Galères, il ne tarde pas 
à prendre un visage « doux et bénin » (Collet, Vie, t. I, p. 99). 
Peut-être cette retraite de Soissons est-elle la même qu'il fit exprès 
« au commencement du dessein de la mission » pour se délivrer de 
ses « ardeurs d'espérance en vue des grands biens ». Cet « empresse- 
ment » et ce « plaisir » trop semblables, sans doute, à ceux qui l’em- 
portaient jadis à la poursuite de la fortune, lui semble une concurrence 
illicite aux volontés divines et il préfère tomber, comme il arriva, 
dans « des dispositions contraires » (Il; p. 246). En 1631 encore, les 
plus grands dangers de son ministère viennent, à ses yeux, des senli- 
ments de sa nature, même honnête, des préférences de sa propre 
volonté. Ecrivant à Louise de Marillac : 


Ressouvenez-vous particulièrement de prier Dieu pour moi, qui, 
me trouvant hier entre l’occasion d'exécuter une promesse que j'avais 
faite et un acte de charité à l'égard d’une personne qui nous peut 
faire du bien et du mal, je laissai l'acte de charité pour accomplir 
ma promesse, dont j'ai beaucoup méconienté cette personne-là; ce 
qui ne me fâche pas tant comme de ce que j'ai suivi mon inclination 
en faisant comme j'ai fait (II, p. 105). 


Bienheureux homme dont les infidélités à Dieu ne consistent que 
dans une fidélité trop naturelle à ses promesses ! Mais sa foi et le be- 
soin de foi qu'ont les pauvres gens des campagnes ont de ces exigences 
totales. L’inquiétude qui fait taire toutes les autres et qui le pousse 
en avant, c’est celle de ne pas être égal à ces exigences de la foi : 


Un grand personnage en doctrine et en piété me disail hier qu'il 
est de l'opinion de S. Thomas : que celui qui ignore le mystère de la. 
Trinité et celui de l’Incarnation, mourant en cet état, meurt en état 


-de damnation, et soutient que c’est le fond de la doctrine chrétienne, 
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Or cela me toucha si fort et me touche encore que j’ai peur d’être 
damné moi-même, pour n'être incessamment occupé à l’instruction 
du pauvre peuple. Quel sujet de compassion! Qui nous excusera. 
devant Dieu de la perte d’un si grand nombre d'hommes qui peuvent 
être sauvés par le petit secours qu’on peut leur donner? Plût à Dieu 
que tant de bons ecclésiastiques qui les peuvent assister parmi le 
monde le fissent! Priez Dieu, Monsieur,, qu'il nous fasse la grâce 
de nous redoubler le zèle au salut de ces pauvres âmes (I; p. 121). 


À ce point, on saisit au vif l'essor de sa vocation : c’est une Cha- 
rité, c’est-à-dire un total dévoûment à la volonté divine, mais comme 
immédiatement greffée sur les exigences de la foi; c’est cette charité 
qui suit immédiatement ce qu’on appelle en théologie la foi vive; c'est 
l'appel aux œuvres que la foi sincère ne peut laisser de proférer. Et 
l’on observe que cette foi, éveillée dans la tentation, principe de toute 
sa grâce, conserve l’aspect d'une blessure, dès longtemps cicatrisée 
sans doute, mais jamais guérie (la boiterie de Jacob vainqueur de 
l’Ange) : foi forte, sereine, inébranlable, pourtant facilement inquiète; 
cette inquiétude même le pressant à l’action ; — d'autant plus inquiète 
que ce n’est pas n’importe quelle action qui peut la contenter, mais 
l’action selon la foi, les actions de charité, l’activité entièrement dé- 
gagée de la nature, enfin, une action toute divine. De là, en partie, 
ses lenteurs (en commençant par la lenteur de sa vocation); de là son 
recours à l'obéissance et aux indications providentielles ; de là, même, 
un certain besoin d'assurance directe et comme d’un témoignage 
mystique de la grâce qui l’affermisse dans ses desseins. La foi, par 
cette sorte de susceptibilité inquiète, le porte à l’action; mais c’est 
finalement par une assurance mystérieuse qu'elle lui fait trouver elle- 
même dans l’action son repos : appétit et satiété, dynamisme obscur 
où l’on reconnaît le procédé de la vie, 

Pour lire dans les écrits de S. Vincent même la description de 
cette assurance de foi, qu'on veuille bien considérer dans le prolon- 
gement des textes divers où on l’a vu confesser ses inquiétudes, ce 
saisissant éloge de la foi d’un de ses prêtres, M. Pillé : 


Ce qui m'a semblé plus extraordinaire (1), c'est que cette foi opé- 
rait grâce même en l'âme des autres ainsi que quelques-uns de nos 


(1) Voyez ce même mouvement d’admiration à propos d’un jeune ma- 
jorquais martyr en Alger : « Ce qui est admirable, c’est... qu’il avait une 
certaine confiance en l'esprit qui lui faisait espérer la force du martyre » 
(V, p. 341 et Abelly II, p. 112); de même, à propos d’un jeune frère co- 
adjuteur, qui s’estbien comporté dans un naufrage : « Mais rn’admirez-vous 
pas la force de l’esprit de Dieu en ce jeune garçon... lui qui est un enfant 
timide, humble et doux.. Ce n’est pas lui, mes Frères, qui a fait cela, c’est 
Dieu tout seul... » (XI ; p. 378). L'assurance sensible de la foi et l’effica- 
cité de la grâee sont ce qu’admire le plus cet homme expérimental. 
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frères ont expérimenté pour avoir eu recours à lui en leurs tentations, 
auxquels il disait : « Faites ceci ou cela, et vous en serez délivrés ». 
Et la chose arrivait ainsi qu’il l'avait dite. Et je l’ai moi-même re- 
connu en plusieurs choses, particulièrement en ce qu'étant un jour 
en fort grande peine pour le procès que MM. de Saint-Victor nous 
avaient intenté à cause de notre établissement à Saint-Lazare, en sorte 
que j'étais sur le point de quitter tout à fait cette maison pour ne 
point plaider, je consultai sur ce sujet plusieurs grands personnages 


en toutes façons, lesquels ne purent, avec toutes leurs raisons, me . 


persuader de tenir bon et de défendre notre cause ; mais dès que j’eus 
demandé à M. Pillé son avis, il ne fit que me dire tout bonnement et 


froidement : « Monsieur, cela n’est rien ; faites; ne vous mettez point 


en peine; c'est la volonté de Dieu ». Sitôt qu'il m’eut dit cela, vous 
ne sauriez croire combien je fus consolé et soudain résolu d’entre- 
prendre l'affaire, en sorte que je n’en ai eu, depuis, aucune peine ni 
difficulté, comme si Dieu lui-même me l’eût révélé et ordonné, tant sa 
foi était vive et efficace (II ; p. 346). 


C’est l'assurance même qui suivit son vœu et mit fin à sa grande 
tentation. 


Par les enchaînements providentiels que nous avons dits d’abord, 
puis surtout par cette psychologie toute dominée par les besoins de la 
foi et qui, à ce titre, a des rapports si frappants avec la psychologie 
des mystiques, il nous semble avoir reconnu la belle unité, la pro- 
fondeur, l'originalité de la vocation de saint Vincent de Paul. Tel 
texte, tel incident pourrait faire doute : la longue perspective de 
textes et d'incidents que nous avons simplement dégagée ne nous 
paraît pas douteuse. Un jeune homme actif, désireux de son avance- 
ment, au reste singulièrement capable, a vu constamment ses espé- 
rances humaines renversées. La grâce s’en est emparée alors et l’a 
d’une certaine façon, anéanti. Puis, sur les ruines de son activité na- 
turelle elle a édifié elle-même, à coup d'iniliatives qui ne venaient 
pas de lui, cette curieuse entreprise de ses œuvres, toute passive et la 
plus active, radicalement empirique et surnaturelle, la plus étroite- 
ment fidèle, cependant, à l'idéal et aux principes de la foi. Evidem- 
ment, de cette vocation si distincte dans la complexité des éléments 
mis en cause, Dieu apparaît le seul agent, Vincent le seul patient par 
sa fidélité. Que cette action divine se reconnaisse si nettement dans 
l'évolution d'un homme, c’est ce qui en fait l’exceptionnel intérêt. 
Pourtant des hommes s’y trouvent mêlés dont ilest aussi important 
de définir le rôle. ss 

Bérulle d’abord, dont l'influence fut sans doute la plus décisive; 
mais nous n’avons rien à ajouter à ce que nous en avons dit. C’est 
comme directeur actif et comme introducteur chez les Gondi que cette 
influence nous paraît la plus nette. Vincent subit certainement le 
prestige de sa sainteté, mais il n'accepta qu’en partie sa doctrine, et 
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nous ne saurions dire exactement dans quelle mesure. Puis les exi- 
gences de sa vocation qui se précisait l’en détachèrent. Dès 1627 ou 
1628 au moins, c'est-à-dire dès que Vincent a réuni sa congrégation, 
ce détachement semble avoir été jusqu’à la rupture. Bérulle se met 
lui-méme au travers des entreprises de son ancien disciple (IF, p. 417). 

Bérulle mourut d’ailleurs bientôt (1629). Nous ne citons que pour 
mémoire M. Duval, que Vincent consulta dès lors beaucoup, mais 
comme canoniste et théologien. Deux hommes, semble-t-il, succé- 
dèrent à Bérulle et se relayèrent dans son estime plus profonde 
S. François de Sales et l’abbé de Saint-Cyran. 

Sans doute Vincent connut-il S. François de Sales chez les Gondi, 
durant le dernier séjour de l’évêque à Paris en 1619. On sait qu’il en 
fut distingué et donné par lui comme premier directeur au monastère 
naissant de la Visitation. Une intimité s’établit entre eux, dont on 
souhaiterait d’ailleurs connaître les circonstances. La bonté (VIIT, 
p. 585), la douceur, la condescendance de l'évêque de Genève et cette 
perfection si sereine, si libre qu’elle semblait avoir retrouvé l’in- 
nocence originelle, le pénétrèrent d'admiration. S, François mort, en 
1622, ses livres (f. I, pp. 86, 87, 289, etc...), le commerce de Ste 
Chantal et la direction des Visitandines entretinrent son souvenir. 
Vincent ne cessa de l’appeler « Notre Bienheureux Père », non seule- 
ment en s'adressant aux Visitandines ou aux Filles de la Charité (ce 
qui pourrait se comprendre, car il croyait avoir réalisé, en les fon- 
dant, l’idéal conçu par S, François de Sales), mais devant les prêtres 
de la Mission (II, p. 70, XII, p. 422). Enfin, s’il faut caractériser leurs 
rapports, ce fut une véritable paternité spirituelle qui s’établit de 
‘évêque de Genève au fondateur des Missionnaires, à l’époque où ce- 
lui-ci commençait à prendre conscience de la volonté de Dieu sur lui. 

S. Vincent a eu l’occasion de développer sa pensée sur son « Bien- 
heureux Père », lorsqu'il déposa au procès de béatification. Or, il faut 
l'avouer, pour qui s'attache aux souvenirs historiques ou aux docu- 
ments de psychologie, cette déposition est tout à fait décevante. Un 
seul fait y éclate, cette admiration, cette vénération affectueuse du fils 
pour son père que nous venons de dire. Et nous n’en retenons que des 
traits d’une seule nature, très éclairants, il est vrai, mais quant à 
S. Vincent plutôt qu'à S. François : Vincent, lorsqu'il approcha 
François, a été surtout frappé par son union sensible à Dieu et par 
cette assurance surnaturelle qui le guidait dans son action. 


Le serviteur de Dieu avait coutume de faire passer (transfundere) 
dans ceux qui l'écoutaient, soit dans la discussion, soit au confession- 
nas, la suavilé de sa foi, si bien que les auditeurs adhéraient sans 
peine et volontiers aux mystères les plus difficiles... 

Mais je ne crois pas devoir taire ce que j'ai appris moi-même par 
sa conversation intime : il versait souvent des larmes en relisant, 


Mous - 
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après les avoir composés, les chapitres de ses livres; car il voyait 
clairement qu'il ne les avait pas écrits de son esprit, mais par une in- 
fusion du Dieu très bon. D'où s'élevoient en moi une douce dévotion et 
un sentiment tendre, comprenant que le serviteur de Dieu était éclairé 
divinement. 

De plus, m'ouvrant son cœur... il me dit qu'il sentait, en pré- 
chant, lorsqu'un auditeur était intérieurement touché. « Je m'aper- 
çois, disait-il que quelque chose est sorti de moi ; non de mon propre 
mouvement, sans réflexion préalable, et que j'ignore entièrement, 
mais que j’ai prononcé par une impulsion divine ». Et l'événement ini 
donnait raison, car, après le sermon ceux dont le cœur était touché 
allaient le voir, lui rapportant les paroles qui les avaient intérieure- 
ment frappés (XIII, p. 68). 


A l'égard de Sie Chantal son sentiment est le même : « Ïl a une si 
grande estime de la saintelé de cette âme bienheureuse qu’il ne lit 
jamais ses réponses sans pleurer, dans l'opinion qu’il a que c’est Dieu 
qui a inspiré ce qu'elles contiennent... ». 11 dit cela à la troisième 
personne, en consignant par écrit la fameuse vision des trois globes 
qui lui a appris la mort de la Sainte et sa réunion en Dieu avec 
S. François. Larmes et assurance divine : tel est le binôme constant 
de ces confidences ; larmes d’avoir « trouvé Dieu »; larmes, aussi, 


devant les fruits de persuasion que porte la sainteté. 


Une bonté si douce l’'emplissait (S. François), qu’elle s’écoulait 
doucement, d’abondance, par l’exemple de sa dévotion, sur ceux qui 
jouissaient de son commerce, Ayant moi-même éprouvé ces délices, 
je me souviens qu'il y a environ six ans (c'est-à-dire en 1622), étant 
malade, je pensais et repensais souvent à la grandeur de la Bonté 
divine : « Que vous êtes bon, mon Dieu ! Que vous êtes bon puisqu'en 
Monseigneur François de Sales, votre créature, se trouve une telle 
bonté » (Ibid. p. 78). 


Nous touchons ici à cette zone très mystérieuse, plus profonde 
que tout raisonnement et que tout discours, plus proche du cœur 
que de l'esprit, mais dans laquelle (S. Vincent de Paul nous en est le 
garant), l'esprit de Dieu peut avoir le plus d’entrée. L'influence de 
saint François de Sales, sur Vincent, si affective, fut sans aucun 
doute très importante. Elle allait à dévopper l'assurance surnaturelle 
dans sa vocation de charité. Elle emportait aussi l’imitation de cette 
bonté, de cette condescendance, de cette indifférence qui manifes- 
taient chez S. François l'union à Dieu. Mais il n'apparaît pas que 
l’Evêque ait, je ne dis pas aiguillé, mais même guidé et dirigé beau- 
coup son fils par l'esprit dans la voie où il s’engageait. 

S. Vincent de Paul connut l’abbé de Saint-Cyran dans l'entourage 
de Bérulle, vers l’époque où il s'établit au collège des Bons Enfants 
(vers 1624). À en croire Saint-Cyran, ce serait Vincent qui demande 
son amitié. 11 y eut certainement entre eux amitié très intime et 
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familière. S. Vincent n'a pas craint d'affirmer à son sujet, lorsqu'il 
fut emprisonné à Vincennes : € Je lai reconnu un des plus hommes 
de bien que j'aie jamais vu » (1). Il retrouvait en lui un disciple de 
François de Sales, tendrement attaché à sa mémoire (2). Il en reçut 
des services importants jusqu’à son installation dans Saint-Lazare. 
Quelques heurts s’étaient dès lors produits et bientôt leurs visites 
s’espacèrent ; à partir de 1635 ou 36, ils se virent fort peu. En 1637, 
S. Vincent, voyant son ami suspect, vint lui faire des remontrances 
charitables qui n'étaient certainement pas les premières, mais dont il 
fut beaucoup parlé deux ans plus tard, lorsque Richelieu ouvrit 
contre l’abbé des informations. Vincent comparut alors comme prin- 
cipal témoin ; par reconnaissance, par fidélité et aussi, semble-t-il, 
par une très grave défiance de Richelieu et des personnages à son 
service, il s’appliqua autant qu'il put à justifier le suspect. Plus tard, 
au contraire, lorsque l’Augustinus et les premiers ouvrages d’Arnauld 
eurent allumé la polémique proprement théologique, Vincent ne se 
satisfit pas de pousser très vivement l'attaque contre le jansénisme 
naissant, il chargea gravement son ami disparu, en parla comme 
d’un hérésiarque et apporta comme preuve ces confidences si long- 
temps tolérées, si bénignement interprétées quelques années aupara- 
vant. 

Les jansénistes ne se sont pas fait faute d'exploiter ce changement 
d’attitude qui, de nos jours encore, ne laisse pas de scandaliser plu- 
sieurs, Sans prétendre débrouiller cette histoire des origines du jan- 
sénisme, une des plus inextricables, nous pouvons dire que Vincent 
fut alors victime de son extrême condescendance; victime par rap- 
port à Saint-Cyran et à ses disciples, aux yeux duquel il faisait si 
chétif personnage : « Savez-vous seulement ce que c’est que l'Eglise ? 
Vous n'y entendez que le haut allemand... Vous n'êtes qu’un igno- 
rant... M. Vincent est un exemple du danger qu’il y a à avoir plus. de 
réputation que de fond.., » (cf. Lancelot, Mémoires : IL, p. 302); sa 
bénignité ne fit qu’accroître leur outrecuidance ; « Dieu, à mon avis, 
n’agrée point nos pratiques. Car il n’y a qu'une véritaüle simplicité 
dans laquelle on les peut faire, qui est plus rare que la grâce com- 
mune des chrétiens... »; — victime à son propre égard, car il dut 
regretter de n’avoir pas pris plus tôt au criminel les spéculations du 


“Ex (4) La déposition de Vincent, publiée au XVIile siècle par l’évêque 
Janséniste Colbert a longtemps été suspecte. M. Coste établit de façon 
indubitable son authenticité. 

(2) Disciple de Bérulle aussi. Nous avons évité à dessein de comparer 
la spiritualité de S. Vincent à celle de Saint-Cyran, mais la ressemblance 
est très grande. Au point que, si on ne connaissait pas les attaches étroi- 
tes du Saint au fondateur de l’Oratoire, on pourrait, textes en mains, nier 
l'influence de celui-ci sur celui-là et l’attribuer à Saint-Cyran. 
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visionnaire — qu’eût-il ressenti s’il avait prévu la publication de son NS 
E témoignage favorable et l'usage qu’en fit le parti ! c a 
Mais toute cette triste affaire où l’on voit l’esprit de secte et de | 
È suffisance triompher de la simplicité chrétienne, ne nous intéresse 

1 que par son rapport avec la vocation de S, Vincent de Paul. Concé- : û 
dons que sa susceptibilité doctrinale s’éveilla trop tard : son excuse Ve 
sera que des théologiens, comme Condren, furent aussi tardifs à 
s'émouvoir. Nous en admirerons davantage que sa vocation ait résisté 
aux sollicitations de l'amitié, au prestige de la sainteté extérieure et 
l'ait éloigné du futur factieux bien avant que ses propositions témé- EU 
raires alarmassent les doctes de son entourage. Remarquons-le bien, 5 
en effet, lorsqu’en 1637, après la retraite des premiers solitaires et LR à 
l'expulsion de Zamet de Port-Royal, la « cabale de l’évêque de Lan- =: à 
gres » sonna l'alarme, Saint-Cyran eut assez bon marché de leurs 7400 
griefs, même à l'égard de la privation de communion des religieuses ; 
les accusations plus sérieuses, plus débattues, furent celles qu'avait 
révélées S. Vincent. Or, si on les considère, elles expliquent toutes 
admirablement l'éloignement progressif des deux hommes à partir 
de 1630 : « la pénitence à l’article de la mort n'est pas très assurée », S 
disait Saint-Cyran ? Mais c'était la pénitence du paysan de Folleville a ‘he 
l’article de la mort qui avait la première aiguillé Vincent dans sa 
vocation de missionnaire. « Le désordre des mœurs, reprenait l’au- NE 
- tre, est une preuve que Dieu veut détruire son Eglise ; c’est lui résis- : 
ter que de vouloir la soutenir », la vocation de Vincent était au 0 
contraire de vérifier par la correction des mœurs la vitalité de l’esprit Dr 
de Dieu dans l'Eglise. « Il y a 600 ans qu'il n’y a plus d’Eglise. Le CS 
concile de Trente a abandonné l’ancienne discipline; c'était un concile $ 
de scolastiques et de politiques »; Vincent fondait au contraire sa À 
doctrine et sa croyance sur l'unique appui de l'Eglise présente, qui 
- conserve les promesses éternelles. « Les vœux sont inutiles ou nuisi- 
bles » ; Vincent avait pourtant été sauvé de la tentation par un vœu Re. 
et l'expérience amenait le fondateur de la Mission à conclure que les 
vœux étaient voulus de Dieu, dans sa congrégation (cf. V, p. 319 ; 
LIT, 246, 379 etc.) Evidemment, sur tous ces points, Saint-Cyran Ms 
ergotait ; aux erreurs qu'on lui imputait il opposait, comine fit Vin- ve 
_cent lui-même, l'exemple de sa conduite ; mais ici, Vincent, armé du F% 

sens chrètien, non de la théologie, le mettait au pied du mur — il lui 

témoigna plusieurs fois, raconte Lancelot (II, p. 94, note) « qu’il 

C avait de la peine à le voir ainsi demeurer inutile » (1). Dans ce petit 


SANTO TE 


SAINS, 


Rx Nr 
ca 


(1) Evidemment encore, Saint-Cyran trouva une excuse : «il ne lui 
semblait pas que servir Dieu en secret et adorer sa beauté dans le silence 
à- fût mener une vie inutile». Mais s’il n’avait fait qu’adorer la bonté de 
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mot, voilà tout le principe du Jansénisme découvert, coupé par son 
archaïsme gonflé de vent et son pédantisme orgueilleux des sources 
de l’action et de la vitalité chrétienne. Voilà ce qui, si tôt, éloigna 
Vincent d’un ami par ailleurs vénéré. La fine pointe, si l’on peut 
dire, de sa vocation lui fit pressentir, le premier, peut-être, sous les 
incohérences et les duplicités de ce saint manqué, une attitude incon- 
ciliable avec l'esprit de Dieu. 

Mais sa vocation était de faire porter des fruits à la foi, non de 
développer la doctrine. Sinon, sans doute eût-il vu de plus loin, dans 
la théologie brouillée et réticente de son ami, les dangers de stérilité 
et de secte ; au lieu de couvrir de ses interprétations bénignes l’héré- 
siarque, il l’eût dénoncé, comme il fit plus tard sa mémoire. Vingt 
‘ans après ce carême douloureux de 1639, où Richelieu avait essayé 
de lui faire produire les chefs de condamnation de Saint-Cyran, il 
tremblait encore, nous l’avons vu, en relisant l’épitre qui l’avait alors 
frappé à la messe : (Que m'importent vos sacrifices, si vous ne faites 
ma volonté? » La volonté de Dieu, étoile de Vincent, le pôle de sa 
vocation, n'est-ce pas que tous les hommes soient sauvés ? 

La vocation de S. Vincent de Paul nous apparaît donc comme un 
pur triomphe de la foi. Et d’autant plus éclatant qu'il a pour sujet un 
homme plus indépendant, pour fruits, une activité plus dégagée des 
moyens naturels, et une efficacité incomparable. Il semble que la 
main de Dieu y soit visible, bâtissant son saint, comme dans l’Apo- 
calypse la Jérusalem céleste, par l’intérieur et par l’extérieur. 

À l’intérieur, c’est une longue lutte pour la liberté de sa foi qui 
jette Vincent, à peine converti de ses ambitions, dans la voie du ser- 
vice des pauvres. Ensuite la grande pitié de la foi chrétienne dans les 
campagnes en font un missionnaire ; les humiliations de la foi aux 
yeux des hérétiques redoublent son zèle. Cependant, sa foi lui ensei- 
gne que Dieu seul opère et que toute l’activité de l’homme n’est qu’un 
instrument agi par la grâce de Dieu; il renonce donc, par respect 
pour cette grâce, à toute initiative propre et à tout moyen d'action 
qui ne porte pas la marque de l'esprit de Dieu ; il attend, il obéit; il 
il ne pose nulle part le pied que la Providence n’ait passé devant ; ce 
ne sont pas là seulement des principes, c’est une ligne de conduite 
rigoureusement suivie. Et son âme laborieuse nous apparait captive, 
incertaine et incapable d’agir hors de cette surnaturelle assurance 
qu’il fait la volonté de Dieu. 

A l'extérieur, Dieu, qui a allumé le désir, ne manque pas de lui 
fournir les occasions providentielles. Ce n’est pas seulement le mérite 
et la capacité de Vincent discernés par les grands de ce monde; 


Dieu dans le silence, Vincent n’eût rien trouvé à y dire et le jansénisme 
ne serait pas né. 


1 ant son désir de servir Dieu sans de ER les mortes elles à 
mêmes qui geérment, s'enchaînent et se multiplient au point de 
atiguer l’'énumération. et 
Les mystiques seuls ont connu cette activité très pure et prodi- 
ieuse. S. Vincent n’a pas été, que l’on sache, un mystique de la 
>ontemplation. On a toujours relevé en lui au contraire les dons du 
_ praticien expérimental. Si nous avions réussi à montrer le rôle de la 
foi dans son expérience même, comment sa fidélité à la foi avait 
conditionné son expérience et comment l'assurance de sa foi l'avait 
uronnée, peut-être serions-nous autorisés à y relever certains carac- 
_tères propres à l'expérience mystique : la passivité, la purification de 
la nature, la soif de Dieu, et la certitude de l’avoir trouvé ? Un mysti- 
que, alors, non plus de la contemplation, mais de l’action et de 
_ l'évènement ? 
Mais ceci n'est qu’une question posée au terme d’une étude, qui 
s'est efforcée d’être siniotement objective, sur la vocation de saint 
ve _ Vincent de Paul. - , 


Pierre DEFFRENNES. 
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NOTE SUR L’ÉDITION PRINCEPS 


DES 


SECRETS SENTIERS DE L'AMOUR DIVIN 


Le P. Constantin de Barbanson est mort le 25 ou 26 novembre 1631, 
à Bonn en Westphalie (1). Pour commémorer le troisième centenaire 


(1) Biographie de Constantin de Barbanson. C’est en vain que nous 
avons cherché aux archives de l'Etat à Mons, une pièce quelconque qui 
pût nous renseigner sur sa date de naissance. Voici du moins quelques 
points de repère qui aideront à préciser son nom, la date de sa profes- 
sion et de sa mort : toutes choses sur lesquelles on est loin d’avoir tou- 
jours été d’accord. Il s’appelait Théodoric Paunet (et non Pauret), fils de 
Théodoric et de Jeanne François; il fit profession chez les capucins de 
Bruxelles la veille de S. Mathieu, le jeudi 0 septembre 1601. I1 avait 
alors dix-neuf ans. Tout ceci nous est fourni par un document conservé 


‘aux archives des capucins de Belgique (1, 8747, p. 87). Le P. Constan- 


tin est donc né en 1581-1582. Paquot (Mémoires, t. VIII) et tous ceux qui 
l'ont copié, le faisaient naître en 1565. L’Hisioire des capucines de Flan- 
dre, écrite au XVIIIe siècle, se prononçait nettement pour 1581; mais 
cette date, admise récemment encore par dom Justin Mc Cann dans l’é- 
dition anglaise des Secrets Sentiers, semble difficile à retenir depuis que 
le Bulletin de PInstitut historique belge (1928) nous a appris que le frère 
de notre capucin, le futur évêque de Saint-Omer, était né le 19 août 1581. 
Nous n’avons plus le choix : le P. Constantin-est né en 1582 à Barbençon 
petite ville du pays de Chimay, dans le Hainaut. 

Deux de ses frères l'avaient précédé dans la vie religieuse : l’un, né 
en 1578, etait entré un an avant lui chez les capucins; l’autre, chez les 
franciscains. C’est ce dernier qui, après avoir été confesseur de larchi- 
duchesse Isabelle, monta sur le siège de Saint-Omer et mourut d’un 
cancer en 1628. 

En 1611, Constantin de Barbanson est envoyé en Rhénanie. Pendant 
vingt ans, Cologne, Paderborn, Mayence, Munster, Bonn, etc. furent 
les témoins de sa vie et les bénéficiaires de son apostolat. Il meurt subi- 
tement à Bonn le 25 ou 26 Novembre 163! ; le P. Athanase Kartels incli- 
nerait pour le 26 (Franciskanische Studien, 1928, p. 38); de même le sa- 
vant P. Hildebrand, archiviste des capucins de Belgique, L’Anatomie de 
l'âme (Liège 1635) cite longuement pour les détails qu’elle contient sur 
les derniers instants du P. Constantin, une lettre datée de Bonn 18 juin 


Ana NGC et té M. 


NOTE SUR LES SECRETS SENTIERS 


de sa mort, MM. Desclée de Tournai ont entrepris la réédition de son 
principal ouvrage, les Secrets Sentiers de l'Amour Divin, et l’on peut 
dire de l’œuvre qui va sortir de leurs presses qu’elle apporte une con- 
tribution intéressante au souci renouvelé de l’art du livre, en même 
temps qu'un hommage à l’auteur et à sa doctrine (2), 

Ce n'est pas l'examen ni l'analyse de cette doctrine qui fait l’objet 
de la présente note, mais uniquement un point de chronologie, une 
question de préséance à débattre entre les éditions française et latine 
des Secrets Sentiers. 

Toutes deux ont vu le jour en 1623. Alors qu’en toute candeur nous 
n’hésitions pas à appeler édition princeps le texte français — celui-là 
même qu'on pourra relire bientôt — un ami, savant autant que dis- 
cret, voulut bien nous avertir de notre méprise : l'édition première 
était ni plus ni moins l’édition latine. 

C’est ce qu'on va voir, 


“ 


Dans son Deadmiranda... magnitudine Coloniae \(Cologne 1645) 
Gelenius consacre, à justetitre, quelques lignes à la mémoire du P. 
Constantin et de ses œuvres. Il écrit : Occultas Divini Amoris semi- 


tas animabus piis ad perfectionem divini amoris tendentibus ostendit 


duplici idiomate, GALLIGO PRIMUM, DEINDE LATINO (p. 527). La primau- 
té de l'édition française est nettement affirmée; mais ne pourrait-on 
pas récuser le témoignage de l’auteur, d'autant qu’il omet de parler 


1632, ce qui n’empêchait pas Philippe Brasseur d’écrire, dans son Sydera 
illustrium Hannoniae scriptorum, publié à Mons en 1637, que l’auteur des 
Secrets Sentiers était mort en 1656. 

Outre les Secrets Sentiers dont il est parlé ici, le P. Constantin com- 
posa un gros ouvrage sur l’Analomie de l’âme et des opérations divines 
en icelle qui ne fut publié qu’après sa mort (Liège 1635). C’est un livre 
quasi introuvable. (Voir B. N: Paris et Bibliothèque de Liège). 

L'influence spirituelle de notre auteur fut, si nous en jugeons bien, 
aussi considérable à son époque qu’elle est aujourd’hui méconnue. Sans 
songer à entreprendre sur ce sujet une étude complète qui mériterait 
pourtant d’être faite; sans parler des sept éditions des Secrets Sentiers 
que nous avons eues entre les mains pour le XVIIe siècle seulement, rap- 
pelons ici, les noms d’Augustin Baker qui s'inspire de la doctrine de 
notre capucin et du P. Gelen un pur disciple du P. Constantin auteur 


_ de la Summa practicae theologiae mysticae (dont dépend le P. Epiphane 


Louis et, par lui, la spiritualité des bénédictines du Saint-Sacrement). 
On a pu lire d’autre part un texte de Camus l’évêque de Belley, qui 
place les Secreis Sentiers parmi les livres de la « plus haute speculation » 
(RAM, 193°, p. 265). 
() Les Secrets Sentiers de l'Amour divin par le P. Constantin de 
Barbanson, XXX11-440 pages, 22X 17, 5, Desclée et C:, Tournai 1932, 20 fr, 
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de l'édition allemande ? Gelenius a été incomplètement et, peut-être, 
mal renseigné, 

L’extrait du privilège qui accompagne l'édition latine dit nettement 
que le P. Constantin désire publier en latin et en allemand un ouvra- 
ge déjà composé en français : Quem (libellum spiritualem) jam pri- 
dem Gallico idiomate excusum, nunc et Latine et Germanice in pu- 
blicum edere cupiat. Quand on sait que des copies manuscrites des 
Secrets Sentiers furent mises en circulation dès 1613 (3), et dans des 
conditions quasi officielles, équivalentes à une publication puisqu’à 
partir de 1617 on leur adjoignit une approbation de François Sylvius 
(datée de Douai 80 juin) et de deux chanoines de Tournai (13 août) ; 
il est permis de se demander si le Privilège, prenant acte de cette si- 
tuation très spéciale, ne contiendrait pas la solution du problème qui 
nous occupe. Sans doute il serait abusif de chercher dans de banales 
formules du style de chancellerie, des nuances d’expression auxquelles 
les fonctionnaires de tous les temps sont totalement étrangers ; et que 
le scribe ait mis : Jampridem Gallico idiomate excusum, au lieu de 
impressum, cela n'importe aucunement, les deux termes étant em- 
ployés indifféremment par les typographes du XVI: et du X VIH: siècle. 
Pourtant, après coup, l'expression employée pourrait bien consacrer 
une situation de fait, viser les copies manuscrites françaises et réser- 
ver la primeur de l’impression à l'édition latine. 


(3) On pourra lire en appendice de l’édition du centenaire une lettre 
du P. Constantin à l’Abesse de la Paix Notre-Dame à Douai, et qui tran- 
che la question sans appel. Mieux vaut après tout en donner ici le pas- 
sagé le plus important : Depuis l’année passée que j’entenday par la votre 
(lettre) qu’aviez receu les premieres pieces du traitte de loraison, je n’ay 
rien du tout ouy ei ne scay encor sy finalement le rest vous est aussy 
venu en main ou non (Archives du Nord, 21 H 2). Cette lettre est datée 
du 3 mai 1613. Constantin avait donc trente et un ans lorsqu’à la de- 
mande de Florence de Werquigneul (la suite de la lettre le suggère net- 
tement), il rédigea les Secrets Sentiers. Comme il arrive quelquefois 
dans les communautés de femmes, le traité dut être copié, communiqué 
aux amis, aux conseillers spirituels : le moyen d’écarter les regards in- 
discrets dans cette ville de Douai où maîtres et étudiants vivaient entas- 
sés les uns sur les autres, où les multiples couvents se renseignaient 
mutuellement poussés sans doute par le souci très délicat de maintenir 
les uns chez les autres la pureté de la doctrine et la perfection de la vie? 
Les Secrets Sentiers plurent aux uns, déplurent aux autres. Pour 
assurer la réputation de l’auteur et neutraliser les censures qui seraient 
fuiminées par de simples rivalités d’école, le grand Sylvius donna son 
approbation publique à la doctrine des Secrets Sentiers. Ce nihil obstat, 
et celui de deux chanoines de Tournai, adjoints aux copies manuscrites, 
furent retenus par l’édition française seulement 
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NOTE SUR L’ÉDITION PRINCEPS 


Nous persistons à croire le contraire. Et notre opinion paraîtra so- 
lidement établie pour peu que l’on veuille faire le rapprochement et 
la confrontation des dates qui affectent, dans les deux éditions de 
1623, française et latine, l'extrait du Privilège et les diverses approba- 
tions. x 

L'édition française (Jean Kinckius, libraire à Cologne) porte seule 
les approbations données à Tournai le 13 août 1617 par Jean Boucher 
et Nicolas Philippe Loys, et à Douai par François Sylvius le 30 juin 
de la même année. Pour les autres approbations, celle de Francken 
est datée du 18 décembre 1622 dans l'édition française, du 22 août 
1623 dans l’édition latine; celle du P. Bonaventure de la Bassée est la 
même dansles deux cas; celle du P. Marc d’Ypres, respectivement du 
4 juillet 1622 et du 4 juillet 1623 (il n’y a là probablement, nous le 
concédons volontiers, qu’une faute d'impression) ; celle du Commis- 
saire général, le P. Cyprien Crousers d'Anvers, a été donnée au couvent 
de l’Agonie du Seigneur le 22 décembre 1622 pour l'édition française, 
et à Cologne le 18 août 1623 pour l'édition latine. 

Ceci pourtait suffire. Mais il y a mieux. L’extrait du Privilège de 
l'édition française a été signé à Bruxelles le 22 juin 1622. Celui qui 
autorise l'édition latine l’a été à Ratisbonne le 4 février 1623; et, ce 
qui importe plus que tout le reste, le codicille qui y est attaché, spé- 
cifie que, le 28 août, le P. Cyprien Crousers a cédé sa licence au librai- 
re Gualter. Nous sommes dans la seconde moitié de l’année et le pri- 
vilège latin ne fait aucune mention de l'édition française. Si la ques- 
tion de cette dernière n’avait pas été réglée déjà, Jean Kinckius n'’eût 
certainement pas réussi à mettre son ouvrage en vente avant la fin de 
l’année. 

Aussi, avec Gelenius (gallico primum, deinde latino), avec le pri- 
vilège de Ferdinand II (jampridem Gallico idiomate excusui, c’est- 
à-dire composé chez le iypographe, déjà en cours d'impression), avec 
le P. Hildebrand (Etudes franciscaines, 1930), nous continuerons de 
penser que l'édition du centenaire, qui voulait reproduire l'édition 
princeps, a bien fait de donner le texte français (4). 

fr. André JULIEN, 
moine de Solesmes, 


(4) Est-il nécessaire d’ajouter que les éditions des Secreis Sentiers 
sont des raretés bibliographiques ? Douai 1625, Paris 1634 et 1649 sont 
aussi difficiles à acquérir que les deux éditions de 1623. Pour de certai- 
nes raisons qu’il est impossible de s’expliquer à soi-même parfois, nous 
donnerions le grand prix à l’édition de 1629. 
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H. D. Noble, OP. — L’Amitié avec Dieu. Essai sur la vie 
spirituelle d’après S. Thomas d’Aquin. Nouvelle édi- 
tion. Paris, Desclée, 1932, 8°, 536 pp. 


Il y a une quarantaine d’années, le P. Réginald Buckler OP. publiait 
à Londres (Burns Oates, 1893) sous le titre de The Perfection of man 
by Charity, un livre excellent où un exposé complet de la doctrine spi- 
rituelle venait s’ordonner autour de la charité. Avec de grandes diffé- 
rences dans la manière et une grande identité de pensée pour le fond 
le R. P. Noble avait publié il y a quelques années un volume du 
même genre : il nous en donne aujourd’hui une seconde édition com- 
plètement refaite, au point d’être devenue un livre nouveau. Dans ce 
livre on retrouvera les qualités qui ont valu aux autres publications 
du P. Noble (1) un si légitime succès : clarté, fidélité et précision dans 
l'exposé de la doctrine de J. Thomas, langue facile, qui se lit agréa- 
blement, traditionnelle et moderne à la fois. On sera particulière- 
ment heureux du relief qu’il donne au rôle de la charité dans la vie 
spirituelle ; à force de parler soit de la contemplation, soit des dons 
du Saint-Esprit, on semble parfois en faire-le centre de toute la vie 
spirituelle, alors que le vrai centre de celle ci est l'exercice de la cha- 
rité, la perfection de la charité entendue, comme le fait ici le P. N., 
dans toute l’ampleur de cette vertu : si excellent que soit l'exercice 
contemplatif de la charité, il n’épuise pas toute la pratique de cette 
vertu reine. De même pour les dons : le P. N. caractérise très heu- 
reusement leur rôle qui est de «secourir les vertus» (p. 214), d’en 
procurer une pratique plus parfaite et non de se substituer à elles, 
comme pourraient le faire croire certaines expressions souvent em- 
ployées, Très juste aussi la remarque de la p. 458 : «C’est du côté de 


(1) I faut signaler ici la plus récente, parue en même temps que le 
volume dont nous parlons: Les passions dans la vie morale, ? vol., in-12, 
300 et 328 pp., Paris, Lethielleux, 1932; le P. N. aurait pu utilement 
ajouter aux livres et articles cités p. 323-24 dans son second volume, 
ceux que le P. de Sinéty a publiés ici-même en 1925 sur la Direction 
äes Psychopathes. 
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l’impeccabilité, ou mieux du côté de la sécurité et fidélité envers Dieu 
que se marque nettement la plus ou moins grande perfection possible 
de notre charité sur la terre. 

Le seul regret que laisse la lecture de ce beau livre est que la fidé- 
lité à la doctrine de S. Thomas ait parfois quelque chose de trop ma- 
tériel : p. 189 ss., par exemple, le P. N. nous explique que « la con- 
templation n’est pas une prière » : la prière est un acte de la vertu de 
religion, tandis que la contemplation est un office de l'intelligence 
spéculative… sous l'inspiration de la charité »; je crois que ces explica- 
tions dérouteront plus d'un lecteur habitué à notre manière actuelle 
d'entendre contemplation et prière, et qu’il eût été possible de rester 
parfaitement fidèle à la pensée profonde de S. Thomas tout en l’adap- 
tant à notre manière actuelle d’entendre ces termes. Cette même fi- 
délité trop matérielle paraît aussi dans l'absence complète de distinc- 
tion entre les doctrines du Docteur Angélique qui sont devenues la 
doctrine même de l'Eglise, qui du moins sont adoptées par la quasi 
unanimité des théologiens et celles qui en fait restent aujourd'hui très 
discutées : par exemple p: 427, en note. l’auteur signale loyalement les 
difficultés que rencontre la doctrine thomiste sur l’accroissement de 
la charité, mais rien ne fera soupçonner au lecteur non averti qu'il 
puisse y avoir dans l’Eglise une autre manière de concevoir cet accrois- 
sement : la fidélité même aux enseignements de S. Thomas demande- 
rait que parmi eux on distinguât soigneusement les diverses catégories 
de valeur théologique inégale. 

J. de Guisert. 


Joséphine Frencken, religieuse du Sacré-Cœur. — Agnès 
Arnauld, Nijmegen, Utrecht, N. V. Dekker en Van de 
Vegt en J. W. van Leeuwen, 1932, in-8°, 234 pages. 


La première biographie d’Agnès Arnauld (1593-1671), en même 
temps que la première étude sur sa spiritualité, nous vient de Hol- 
lande. Elle fait honneur à son auteur, une religieuse du Sacré-Cœur, 
et aussi au professeur de littérature française à l'Université catholique 
de Nimègue, M. Jean Dagens, qui a dirigé la composition de cette 
thèse. , 

La première partie de l'ouvrage, qui raconte de façon substantielle 
la vie de la M. Agnès depuis sa naissance (31 décembre 1593) jusqu’au 
19 septembre 1636, où elle « fut investie de la charge abbatiale » 
recherche surtout les influences spirituelles qui se sont exercées sur 
elle : celle de la règle de S. Benoît à l’abbaye de Saint-Cyr où elle entre 
à six ans et où elle prend l’habit le 24 juin 1600; ceile de S. Bernard, 
à Port-Royal, où sa sœur Angélique l’attire en 1607. Elle sera intro- 
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duite dans la spiritualité salésienne d'abord par des amis de S. Fran- 
çois de Sales : le capucin Archange de Pembroke, qui eut une action 
si considérable sur la réforme de Port-Royal, le feuillant Eustache de 
Saint-Paul, le jésuite Jean Suffren. L'évêque de Genêve viendra lui- 
même à Port-Royal, en juillet 1619, et entrera en relation directe 
avec la mère Agnès. Elle pénètrera dans la spiritualité oratorienne 
quand Sébastien Zamet dirigera Port-Royal et en ouvrira l'accès aux 
Pères de l’Oratoire, principalement à Condren ; l’abbaye de Tard, où 
elle passe six ans, de 1629 à 1635, est sous la pleine direction de 
l’évêque de Langres et des oratoriens. La mère Agnès enfin, à son 
retour à Port-Royal, deviendra la disciple soumise de Saint-Cyran. 

La seconde partie, consacrée à la supérieure, étudie son action à 
l’intérieur et à l'extérieur de Port-Royal. en insistant sur sa direction 
qui nous est surtout connue par ses Leltres, sur ses rapports avec 
quelques hôtes ou quelques amis plus illustres de Ia maison : le 
marquis de Sévigné, oncle de la célèbre épistolière, Mesdames de 
Sablé et de Longueville, Madame de Sévigné elle-même. Elle nous 
rapporte, mais sans trop s’y appesantir, les principaux épisodes de la 
grande persécution, de 1661 à’1669, ce qui nous conduit jusqu'aux 
dernières années de la mère Agnès. 

Le livre se termine sur une étude rapide de ses écrits qui prolon- 
gent son influence jusqu'après sa mort. La mère Agnès est un écri- 
vain spirituel qui n'est pas sans mérite. Outre les Constitutions de 
Port-Royal, Paris, 1665, qui sont en grande partie son œuvre, elle 
laisse un petit livre intéressant : L’Image d'une vraie religieuse. .., 
Paris, 1665. Ses Letlres, rassemblées par les soins des deux sœurs 
Gillet, ont été publiées avec une introduction de Faugère, Paris, 1858. 
En dépit de ce qu’on a répété tant de fois, c’est à elle qu'il faut attri- 
buer le Chapelet secret. Se rapportent directement aux luttes jansé- 
nistes les Avis aux religieuses de Port-Royal sur la conduite qu’elles 
devaient garder, au cas qu'il arrivât du changement dans le gouverne- 
ment de la maison (juin 1664), le Pelit traité de la confession inté- 
rieure et spirituelle et au moins l’une des deux relations qu’elle a com- 
posées, celle où elle raconte sa captivité à la Visitation de la rue Saint- 
Jacques (août 1664 à juillet 1665) ; par contre, n’en dépendent aucu- 
nement ni le Petit traité de l'amour pour la croix (qui a été publié 
avec les Traités de piété du solitaire Hamon), ni le Portrait en huit 
points de Port-Royal des Champs (composé en 1640 ou 1641). 

En appendice, quatre billets d'Eustache de Saint-Paul (app. [), le 
Chapelet secret et divers documents qui s’y rattachent (app. Il). Pour 
finir, une bibliographie où figurent de nombreux manuscrits de la 
Bibliothèque Nationale, de l’Arsenal, des Archives, et l'essentiel des 
livres publiés autour de Port-Royal. 

Le cadre est parfait, la documentation excellente, le détail sobre, 


COMPTES RENDUS 419 


mais bien choisi. Rien d'important n’est omis et l'ouvrage est écrit 
dans un français non seulement irréprochable, mais élégant. Si on 
fait le compte des documents consultés, on sait que la littérature sur 
Port-Royal est extrêmement abondante, on sera très reconnaissant à 
la R. M. Frencken du travail considérable qu’elle a fourni et des ré- 
sultats intéressants auxquels elle est parvenue. Le portrait moral 
qu'elle nous donne de la mère Agnès est ressemblant ; et si l’on peut 
discuter certains traits, l’ensemble est très exactement saisi. 

On regrettera que l’auteur ne nous ait pas dit plus clairement ce 
que la mère Agnès a pris du système janséniste ou même si elle en a 
pris quelque chose, et n’ait point voulu se prononcer sur « l’ortho- 
doxie ou la non-orthodoxie » de sa spiritualité (Avant-propos). Se 
borner à l'étude psychologique de cette spiritualité, en laissant de 
côté « le point de vue théologique », n'est-ce point forcément sinon la 
tronquer, du moins risquer de la faire paraître autre qu’elle n’est. 
Avec M.J. Laporte (La doctrine de Port-Royal, Paris, 1923, t. I, 
p. XIV), je crois qu'on ne peut exactement apprécier la spiritualité de 
Port-Royal — et je dirais même son histoire — «en négligeant la 
théologie de la grâce ». Je comprends les raisons pour lesquelles la 
R. M. Frencken n'a point consenti à se faire théologienne ; je pense 
qu’elle aurait dû, dans l'intérêt même de la vérité et pour nous donner 
une idée tout à fait précise de la doctrine spirituelle de la mère Agnès, 
passer par dessus ses scrupules. Il faut reconnaître du reste qu’elle a 
fait les réserves indispensables. Elle a signalé quelques-unes des ten- 
dances jansénistes, en particulier à propos de la communion, et 
l'esprit de parti qui se montrent çà et là dans les Lettres ; elle a vu la 
part d’illuminisme que gardait la direction de Saint-Cyran, fait allu- 
sion à son contritionisme et à l’une ou l’autre de ses erreurs. 

J'aurais voulu que l’examen fut poussé un peu plus à fond, qu’elle 
nous ait dit plus nettement ce qu'il y a de faux par exemple dans le 
retour à l’antiquité, en sautant par dessus le moyen-âge et la scolas- 
tique, comme si l'Eglise avait défailli durant des siècles; qu'après 
nous avoir exposé les doctrines essentielles de Saint-Cyran, de Sin- 
glin et d'Antoine Arnauld, elle nous ait indiqué dans l’œuvre de la 
mère Agnès les passages, s’il y en a, qui sont l'écho de ces doctrines. 
Quelques pages auraient suffi, car la mère Agnès semble bien s'être 
fort peu souvent aventurée sur le terrain théologique. Mais parce que 
ces pages font défaut, on a l'impression de ne point avoir sur une 
spiritualité par ailleurs exactement décrite, le jugement définitif qu'on 
attendait. 

Aux nombreuses sources manuscrites utilisées, il faudrait ajouter 
l'Explicalion de la Règle de S. Benoît, une œuvre de la mère Agnès 
que garde le manuscrit de la Bibliothèque Nationale, fonds français, 
19714, et aussi les vingt-cinq lettres de M. de Sacy à sa tante, conte- 
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nues dans le manuscrit 2215 de la Bibliothèque de Troyes. L'influence 
de la règle de S. Benoît, si sensible dans les Conslitulions de Port- 
Royal, persistait dans l'Institut du Saint-Sacrement, où l’on avait 
adopté la règle de S. Augustin. Les lettres de Sacy auraient aidé à 


donner quelques développements sur les rapports de la mère Agnès 


avec sa famille, qui ont été traités de façon assez succincte. Il ne nous 
est rien dit par exemple de la mort si émouvante de Mme Arnauld, 
sa mère (devenue Sœur Catherine de Sainte Félicité, f 28 février 1641), 
à l’occasion de laquelle la mère Agnès montra tant de force d'âme 
{Mémoires, Utrecht, 1742, t. Ili, p. 302-305 et p. 234); presque rien 
d’'Henry Arnauld, l’évêque d'Angers, son frère, sur lequel il eût été 
bon de consulter le livre de Claude Cochin, Henry Arnauld, évéque 
d'Angers, Paris, 1921. 

Il n’est point exact d'écrire (la relation de la mère Angélique de 
Saint-Jean est là-dessus dans l'erreur, Mémoires, 1742, t. II, p. 206) 
que la mère Agnès a été « six ans entiers » abbesse de Tard (p. 64). Si le 
séjour à Tard a été exactement de six ans, de novembre 1629 à 
novembre 1635, la mère Agnès n’a exercé la charge d’abbesse de Tard 
que durant un triennat qui même a été écourté (Voir par exemple la 
Vie de Madame Courcelle de Pourlan, dernière abbesse tilulaire et 
réformatrice de l'abaïe de Tard [écrite par le P. Bourée, de l’Ora- 
toire]... à Lyon, chez Jean Geste... M.DC.XCIX, p. 236). Mme Cour- 
celle de Pourlan, abbesse depuis 1617, donna sa démission le 5 mai 
1629 : sous le nom de M. Jeanne de Saint-Joseph elle fut l’une des mères 
de Dijon qui séjournèrent à Port-Royal de 1630 à 1635. À sa place fut 
élue, le 8 mai 1629, la M. Marie de Saint-Bernard dont le triennat ne 


finit qu’en 1632. La mère Agnès lui succéda le 14 avril 1632 seule- 


ment : jusque là, elle avait été prieure (Gallia Christiana, t. IV, 
col. 851. Parisiis, 1727). 

Voici d’autres inexactitudes, qui n ’atteignent elles aussi que des 
détails sans gravité. M. de Morimond n'était pas abbé mais vicaire 
de Ciîteaux (p. 15). Le P. Jacques Salès, donné comme vénérable 
(p. 43). est béatifié depuis 1926. Ce n’est pas seulement « de janvier 
jusqu'à la fin de février 1627 » que la M. Agnès séjourna à Maubuis- 
son (p. 70); elle y resta six mois (Mémoires, 1542, t: LI, p. 223 et 
380), disent les Relations, et l’on sait par une lettre de la M. Angé- 
lique qu’elle y était certainement encore le 8 avril : « Ma sœur la 
coadjutrice est encore à Maubuisson » (L. Prunel, Sébastien Zamet, 
Paris, 1911, p. 485). La composition du Chapelet secret est fixée à 
1627 (p. 76); les Relations, à plusieurs reprises, disent 1628 (WMémoi- 
res, 1742, L. [, p. 434, 458, 460; t. IL, p. 241). Une distraction a fait 
écrire (p. 112) que la M. Agnès a été « réélue abbessé en 1661 » ; elle 
a élé à cette date (12 décembre 1661) remplacée par la M. Madeleine 
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de Sainte-Agnès de Ligny. Louis Bail, le docteur de Sorbonne, est à 
trois reprises appelé « M. de Bail » (pp. 168-169) ; il n’était pas noble. 

La R. M. Frencken se sépare de Sainte-Beuve sur deux points dans 
son jugement sur la M. Agnès (p. 192-193). Elle estime que « sa spi- 
ritualité est très proche de nous » et aussi que « la douceur ne suffit 
pas à [la] caractériser » (pp. 192-193). Je me rangerais volontiers à 
son avis, mais j'aurais souhaité qu'elle eût appuyé davantage la 
seconde partie, en multipliant les exemples de force d'âme et aussi 
les témoignages sur l’austérité de son héroïsme. La M. Angélique qui 
connaissait bien sa sœur disait d’elle qu’elle était « prompte et impa- 
tiente quoique froide » (Mémoires, 1742, t. IL, p. 404). Madame Ar- 
nauld, en mourant, lui demandait d’atténuer l’excessive rigueur de 
ses pénitences : « ... Rendez-vous à iout ce qui est nécessaire pour 


_ votre corps » (Hémoires, 1742, t. III, p. 304). L'on sait du reste avec 


quelle vigueur elle forma les novices tout le temps qu’elle fut leur 
maîtresse, et les religieuses quand elle devint abbesse (Relation de la 
M. Angélique de Saint-Jean dans les Mémoires, 1742, t. I, p. 208). 
Quoi qu’il en soit de ces remarques de détail, le livre est fait de 
main d’ouvrier. À tous ceux qui écriront désormais sur la spiritualité 


de Port-Royal il sera indispensable. 
M. Vicer. 


Max Wieser. — Peter Poiret, der Vater der romanischen 
Mystic in Deutschland (Mystiker des Abendlands he- 
rausgegeben von*R. F. Merkel) XV-348 pages in-8°, 
München, G. Müller, 1932. 


-« Ge livre comble unelacune dans la connaissance des fondements 
spirituels et psychologiques de l’humanité moderne ». À ces premiers 
mots de la préface, on voit les prétentions de l’auteur. Elles s’expli- 
quent par l'importance de Pierre Poiret, personnage bien oublié au- 
jourd’hui, mais qui a exercé une influence considérable sur l’Allema- 
gne du XVIII: siècle, en y faisant pénétrer les mystiques catholiques 
surtout ceux de France, mais aussi les deux quiétistes dont il a été 
le disciple enthousiaste et le très diligent éditeur, Antoinette Bouri- 
gnon et Madame Guyon. Bien qu’il n'ait employé dans ses livres que 
le français et le latin, grâce à l'extrême souplesse de ses doctrines, 
Poiret a réussi à servir de trait d'union entre les mystiques latins et 
les cercles protestants d'Allemagne et de Hollande. 

La première partie de l'ouvrage (pp. 1-113) est une biographie de 
Poiret, basée principalement sur le De vita et scriptis Petri Poireti 
commentariolum écrit au lendemain de sa mort (21 mai 1719) par un 
médecin de ses amis et publié en 1721 chez le libraire Wetslein à 


+ 
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Amsterdam. Le petit livre de 1721 est extrêmement rare et il est par- 
faitement documenté sur les faits principaux de la vie de Poiret. Si 
M. Wieser avait dû signaler tout ce qu’il lui emprunte à peu près litté- 
ralement, ses pages seraient striées de guillemets. Il le complète par 
des recherches personnelles très étendues et on a une vue d'ensemble 
fort intéressante sur la vie et les œuvres du très original pasteur Poi- 
ret. Malheureusement la méthode historique de l'auteur n’est pas 
d’une objectivité fort rassurante. Bien des assertions sont insuffisam- 
ment appuyées sur des textes. C’est avec beaucoup d’inattention par- 
fois qu’il consulte ses sources. En voici deux exemples : P. 43, on lit 
que l’épidémie de dysenterie de 1674 a, dans la seule ville d’Amswei- 
ler, enlevé 40 pasteurs; si l’on se réfère au biographe de 1721, n° 13, 
on s’aperçoit qu’il ne s’agit pas du seul bourg d’Amsweiler, mais de 
tout le Palatinat. .. (grassante in Palatinatu dysenteria quae uno hoc 
anno plus quadraginta Verbi divini ministros ibidem abripuit...» — 
La composition des Cogilationes rationales de Deo, anima, et malo, le 
premier ouvrage de Poiret qui ait été édité, est placée (p. 43) « von 
August 1674 bis Dezember 1674» ; le Commentariolum de 1721 avait 
écrit : «Tractatum Cogitationes Rationales de Deo, anima et malo com- 
ponere mense Decembri agressus est, sequentique mense Augusto ab- 
solvit » (n° 15). Par conséquent le livre a été écrit non pas «en cinq 
mois », comme l’affirme M. Wieser, mais en neuf, de décembre 1674 
à août 1575. 

Il à des raccourcis d'histoire qui sont de nature à effarer le lecteur. 
On croit rêver quand on entend dire que « l’’effort » des tenants de l’é- 
cole française, Bérulle, Condren, Olier «allait au contraire de celui 
d'Ignace non point à la réforme ecclésiastique mais à la sanctification 
du clergé » (p. 102) comme si les deux buts s’opposaient l’un à l’autre. 
On se frotte les yeux quand on lit à la même page (p. 102) que « Vin- 
cent de Paul... fut le fondateur des oratoriens ». Plus loin (p. rog)est 
attribuée à Madame Guyon « La vie de Grégoire Lopez ». Il fait d'Epi- 
phane Louis le «continuateur de Malaval » (p. 222). Où a-t-il vu que 
Sébastien Le Clerc (+ 1714), le graveur officiel de Louis XIV, était 
prêtre (p. 31) ?. 

À côté de ces bévues un peu lourdes, on estimera légère la négli- 
gence apportée dans la transcription des noms propres. Perpétuelle- 
ment il écrit Petricci (au lieu de Petrucci), Coudren (au lieu de Con- 
dren), Falerni (pour Falconi)... Prenant le Pirée pour un nom d’hom- 
me, il répête que la traduction française de la Vie de Sainte Catherine 
de Gênes est du P. Bourgfontaine (p. 209), quand le traducteur est en 
fail un religieux de la chartreuse de Bourgfontaine. La M. Elisabeth du 
S.-Enfant-Jésus devient « Sainte Elisabeth » (p. 102); enrevanche Jean 
de Saint-Samson a son nom tronqué en « Jean de Samson» ou même 
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en « Samson » tout court. Laurent de la Résurrection, qui était frère 
convers, n'est jamais appelé que «Pater Laurentius ». 

Naturellement il n’a pas cherché à corriger les erreurs historiques 
de Poiret. Il nous redit que le premier opuscule de la Théologie du 
Cœur est le récit de la rencontre du P. Buzin avec un berger (p. 93). 
« composé à l'intention d’un certain François Poiré » : les lecteurs de 
la Revue savent qu'il s’agit ici de la lettre célèbre écrite par le P. Su- 
rin après son départ du troisième an de Rouen (RAM. 1932, t. XII p. 
61, n. 23). Le Traité de l' Abnégation intérieure de Bérulle est attribué 
à la dame milanaise qui a écrit l’Abrégé de la Perfection (p. 94); Poi- 


. ret qui, dans la première édition de sa Lettre sur les Mystiques (dans la 


Théologie Réelle, Cologne, 1700), ne mentionnait pas Bérulle et qui, 
dans la Théologie du Cœur, avait fait la confusion que l’on sait, a intro- 
duit Bérulle dans son Catalogue des Mystiques de 1708 (dansla Biblio- 
theca mysticorum selecta) avec cette mention : « De Bérulle, Cardin. 
Petrus. Ses œuvres in fol. à Paris, 1657. Traité de l’Abnégation lau- 
datur ut illuminatus ». L’Abrégé de la Théologie Myslique inséré dans 
la Théologie du Cœur est mis sous le nom du P. Rapin (p. 94); on 
sait qu'il est du P. Rigoleuc (RAM, 1932, t. XIII, p. 200) et le biogra- 
phe de 1721 ne s’y était pas trompé (n° 42). 

Malgré ses omissions et ses négligences (1), la biographie de Poiret 
est une contribution fort importante à l’histoire de la spiritualité ; elle 
rendra de très appréciables services à ceux qui auront le courage de 
vérifier les assertions de l’auteur et qui sont décidés à ne pas le croire 
sur parole, à ne point admettre sans discussion les thèses qu’il écha- 


 faude. Car elle nous introduit dans des milieux piétistes qui nous sont 


par ailleurs fort mal connus. 

La seconde partie, plus importante, est un bon recueil de textes : 
témoignages fort bien choisis sur la vie de Poiret provenant ou de 
Poiret lui-même ou d’autres écrivains (pp. 119-165); extraits des ou- 
vrages de Poiret, soit philosophiques et pédagogiques (pp. 166-192) 
soit mystiques (pp. 193-322). Il n’est donné des textes qu’une traduc- 
tion allemande. Comme le traducteur a choisi les morceaux les plus 
caractéristiques de l’œuvre de Poiret, les préfaces et les introductions, 
iout le long développement de la Bibliotheca mysticorum selecta sur 
les 14 types de mystiques, le catalogue des mystiques (1708) pris au 


(4) M. Wieser (p. 104) nous dit « que la Règle des associés de Penfan- 
ce de Jésus a été publiée pour la première fois en 1705 » or, dans le ma- 
nuscrit de la Bibl. de l’Université d'Amsterdam Ar 31. Poiret a lui-mé- 
me indiqué l’édition de Lyon, 1605 et cette indication est reproduite 
dans la bibliographie p. 340. 
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même ouvrage,... on peut, avec les seuls extraits rassemblés ici, se 
faire une idée exacte de la pensée de Poiret (r). Avantage d'autant 
plus appréciable que certaines publications sont devenues à peu près 
introuvables. 

Une bibliographie détaillée des œuvres de Poiret et des sources 
les plus importantes pour sa vie termine le volume. 


M. ViLLER 


Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique publié 
sous la direction de M. Viller, SJ. assisté de F. Cavallera 
et J. de Guibert, SJ., avec le concours d’un grand nom- 
bre de collaborateurs. Paris, Beauchesne, fasc. I]. Aa — 
Allemande (spiritualité). In-4° à 320 col En souscrip- 
tion, le fasc. 20 fr. 


Nous sommes heureux d'informer nos lecteurs que le premier 
fascicule du Dictionnaire de Spiritualité vient de paraître. Conformé- 
ment au programme, on y trouvera de nombreuses notices sur les 
auteurs spirituels des diverses époques et des divers ordres, et des 
articles doctrinaux ou historiques de plus grande étendue dont voici 
les principaux : abandon, abbé, abbesse, abnégation, abstinence, 
abus de la grâce, accroissement des vertus, acedia, acémètes, action 
de grâces, Adam, admiration, adoration, Aelred, affection, affective 
(spiritualité), Ailly (Pierre d’), Akindynos, Albert le Grand (S.), albi- 
geois et cathares, allégorie, allemande (spiritualité). 

Quarante et un auteurs appartenant au clergé séculier et aux divers 
ordres religieux, ont collaboré à ce fascicule et lui assurent par leur 
compétence et le sérieux de leur œuvre une valeur incontestable. 
L’exécution typographique est ce que l’on peut attendre de la maison 
Firmin-Didot. La publication se poursuivra régulièrement. Le second 
fascicule est déjà sous presse. LARGE 


(1) La traduction m’a paru dans l’ensemble assez fidèle. Un détail 


pourtant : qui retrouvera dans Gnadenstadt (p. 309) le Gratianopolis du 
du texte latin (Grenoble;P 
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Congrès. 


Rédacteurs et amis de Ons geestelyk Erf se sont réunis durant la 
semaine de Pâques, pour un congrès de trois jours, au couvent des 
Carmes de Nimègue, sous l’habile direction du R. P. Stracke. Un in- 
térêt particulier s’attachait à la réunion qui fêtait le 55o° anniversaire 
de la mort de Ruysbroek (1381). Le jour de l’ouverture, on s’est plu à 
rappeler que c'était un 30 mars aussi qu'avait été fondé Groonendaal. 
Aussi bon nombre de travaux avaient Ruysbroek pour objet. 

Dom J. Huyben a entretenu les congressistes de Jean de Schoon- 
hoven, un disciple de Ruysbroek des plus importants ; que l'édition de 
ses œuyres ne tarde pas trop à paraître : l’étude des sources de l’Imi- 
tation en serait beaucoup facilitée. 

Le R. P. Lucidius Verschueren, qui vient de nous donner une si 
magnifique édition du Direclorium de Henri Herp a montré l’impor- 
tance de la chartreuse de Cologne pour l’histoire de la vie spirituelle 
aux Pays-Bas : les recherches immenses qu'il a faites pour retrouver 
les diverses éditions de la Theologia Mystica lui facilitaient ce travail. 
Mais c’est une preuve aussi, et je ne serai pas le seul à m'en réjouir, 
qu'il songe à étudier l'influence de Herp. 

Le principal souci du congrès a été de mettre au point un plan 
d’études collectives et de recherches sur l’histoire de la spiritualité 
flamande et néerlandaise. Avec persévérance et méthode, grâce aux 
bons travailleurs qu’elle renferme, l’équipe de Ons geestelyk Erf réa- 
lise son programme. Une des initiatives les plus intéressantes, et 
qu’il faut signaler, est celle du R. P. Brandsma O. C., qui rassem- 
ble à Nimègue, une collection déjà nombreuse de photographies de 
manuscrits spirituels néerlandais ; il y a là pour les amateurs d'inédits 
une mine qui ne sera pas desitôt épuisée. M. V. 


Le centenaire de Jean-Michel Sailer. 


L'Allemagne catholique a célébré discrètement le centenaire de 
la mort de Jean Michel Sailer, évêque de Ratisbonne (1751-1832), un 
de ses plus illustres écrivains ecclésiastiques, en même temps 
qu’un de ses apôtres les plus zélés. Sailer est un modèle de l’écri- 
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vain spirituel populaire. Nommé à 29 ans professeur à Ingols- 
tadt, il ne laisse point son activité s’absorber dans ses cours de 
dogmatique. Chargé de la censure des livres de prière qui, par 
ordre dü prince électeur, devaient recevoir l'approbation de l'Uni- 
versité, il trouva si médiocres tous ceux qui lui furent soumis, 
qu'il se mit à en composer un lui-mème, Das Vollständige Lese 
und Gebetbuch für katholische Christen (1783), qui fut loué par 
les protestants eux-mêmes. Durant les années de son professorat à 
Dillingen (1784-1794) il mène à bonne fin sa traduction de l'Imitation 
de Jésus-Christ, si réputée de l’autre côté du Rhin (1795). Dans son 
séjour à Münich auprès de son ami Winkelhofer, il écrit les Ubungen 
des Geistes (1799). À Ebersberg, il rassemble les Briefe aus alten Jahr- 
hunderten (1800-1804). Les Blicke des heiligen Paulus in die Tiefen 
der Weisheit sont de la période de Landshut (1799-1822). Nous avons 
cité les principaux de ses ouvrages spirituels qui nesontque la moin- 
dre partie de son œuvre : (4o volumes dans l'édition Widner 1830-1841 
plus un volume de supplément (1866). 

Les contradictions ne lui avaient pas manqué. Entré dans la Com- 
pagnie de Jésus en 1770, le Bref Dominus ac Redemptor l'avait rejeté 
dans le monde trois ans plus tard. En 1794, il avait été destitué de sa 
charge de professeur à la suite d’une dénonciation calomnieuse : on 
l’accusait, entre autres, d’être affilié à la secte des Illuminés. En 1819 
lorsque le gouvernement bavarois le proposa pour le siège épiscopal 
d’Augsbourg, Rome ne l’agréa point : saint Clément Hofbauer avait 
donné sur lui une information défavorable et les soupçons de 1794 
n'étaient point encore dissipés. 

Sailer qui avait comme maxime : « Hocest vere apostolicum, bene 
facere at male audire », jugea bon cette fois de se justifier pleinement 
dans une déclaration fameuse : J. M. Sailer de se ipso (1820). La ré- 
paration devait venir venir tardive, mais éclatante. Chanoine de Ra- 
tisbonne en 1821, il devint en 1822 coadjuteur de Mgr. Wolf (+ 1829) 
auquel il succéda. M. V. 


Revues. à 


L'Institut historique des Frères Prêcheurs, créé récemment à 
Sainte-Sabine, à Rome, se propose, entre autres tâches, de publier 
chaque année, en un volume d'environ cinq cents pages, l’Archivum 
Fratrum Predicatorum (administration, librairie Vrin, 6, place de la 
Sorbonne, Paris). Le premier tome vient de paraître (prix go fr.). 
Nous sign?lons à la bibliographie les articles qui intéressent nos 
études et souhaitons le meilleur succès à cette publication qui ne 
manquera pas, sous la direction du R. P. Théry, de prendre un rang 
distingué, parmi les revues destinées à faire mieux connaître l’œuvre 
des ordres religieux dans le passé. 
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— Sous ce titre :l’Apparition de la Salette, un groupe de Mission- 
naires de la Salette attachés aux maisons d’études de cet Institut, a 
commencé de faire paraître en septembre une revue spécialement 
consacrée à « l’histoire, la critique et la théologie de l'apparition de 
la Salette ». Pour le moment, elle ne paraîtra qu’une fois par an, an 
mois de septembre. (Abonnement annuel, 10 fr., à La Salette de 
Tournai, Belgique). 


Liturgie et spiritualité 


Précisément parce qu'elle n’est pas et ne veut ni ne peut pas 


être par elle-même une méthode de vie spirituelle, la liturgie cons- 


titue un aliment des plus riches pour toutes les âmes, à quelque degré 
qu’elles soient parvenues dans l'ascension vers le bien. Loin de s’op- 
poser au travail personnel elle le sollicite ets’harmonise parfaitement 
avec lui. C’est s’attarder à des polémiques inutiles qui supposent 
d’ailleurs une méconnaissance fâcheuse de la véritable histoire de la 

piété et de la spiritualité que d'opposer spiritualité liturgique à spiri- 
tualité méthodique et d’accuser cette dernière de n’être qu’une dévia-. 
tion. Si ceux qui soutiennent ces contre-vérités s’inspiraient, comme 
ils le disent, du véritabie esprit de l'Eglise, ils approuveraient comme 
elle le fait, les efforts tendant à développer la vie intérieure, soit 
par une pratique plus éclairée de la liturgie, soit par l’utilisation des 
moyens dont l'expérience, depuis les débuts, a démontré la grande 

utilité pour le contrôle sur soi-même et la culture approfondie de 

l'âme. Méditation personnelle et office divin, prière collective et con- 
templation individuelle ont en réalité toujours marché de pair et 

s’harmonisent parfaitement. Il fautlaisser aux âmes selon leurs besoins, 
leurs inclinations et les inspirations de la grâce, la liberté de s’y 
adonner et si l’on peut marquer des préférences ce ne saurait être 
jusqu'à discréditer des moyens dont l'Eglise recommande particu- 
lièrement l’usage à ses clercs. Nous ne saurions donc approuver telle 
publication récente où, sous couleur de favoriser la spiritualité litur- 
gique, on déprécie très injustement les méthodes de méditation. 
Nous recommandons au contraire, très chaudement, le volume inti- 
tulé : Prière liturgique et vie chrétienne (Louvain, Abbaye du Mont- 


* César el Gembloux, Duculot, in-8, 260 p., 18 fr.). Il forme un nou- 


veau tome des Cours et Conférences des Semaines liturgiques (la 
couverture porte tome X, le frontispice t. IX). On y trouvera, parmi 
les remarquables conférences prononcées à la Semaine de Namur 


(12-16 juin 1932), plusieurs exposés qui sont une judicieuse mise au 


point et où se manifeste un esprit de modération et d’équité, un désir 
de ne rien laisser perdre, par des exagérations fâcheuses, des richesses 
spirituelles de l'Eglise, qui mérite d’être relevé. Qu'il suffise de 
signaler entr’autres : L'esprit de la prière de l'Eglise, par dom Rye- 
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landt ; La liturgie soutien de la vie morale, par le Rme dom Capelle ; 
Prière liturgique et prière privée, par Mgr Kerkhofs, évêque de Liège. 


Tout le volume d’ailleurs tend à faire prendre davantage conscience 


aux fidèles, par la liturgie bien pratiquée, de l’union étroite que la 
grâce établit entre le Christ et ses membres; et par suite à les faire 
pénétrer plus intimement dans le mystère essentiel du christianisme, 
et à les convaincre de la nécessité de s’acquitter le mieux possible de 
ce sacerdoce royal dont parlait S. Pierre qui, par l'intermédiaire de 
la hiérarchie visible, préposée à la liturgie, prière officielle de Eglise, 
les associe si étroitement à la fois aux bienfaits et l’oblation du 
sacrifice du Christ Rédempteur. 

-— Notre but particulier nous interdit de signaler dans le détail 
les publications liturgiques mais nous rappellerons à nos lecteurs 
l'existence d’un admirable répertoire édité annuellement par 
dom Odo Casel OSB. Il se divise régulièrement en deux parties, 
la première consacrée à des mémoires et articles originaux, la 
seconde à la recension critique des travaux parus dans le cours de 
l'année précédente. La dixième année, portant sur 1930 vient de 
paraître et se recommande d'elle-même à l'attention et à l'étude 
(Jahrbuch für Lilurgiewissenschaft. Zehnler Band 1930, Münster 
in Westf., Aschendorff, in-8, 427 pages (quatre-vingt-trois de plus 
que pour l’année précédente). 

— On nous saura gré de signaler également la traduction en cours 
du Liber Sacramentorum, du cardinal Scausrer, OSB, dont le sep- 
tième volume consacré aux saints, du 4 mars au 6 juillet, a récem- 
ment paru. C’est un commentaire du Missel parfaitement mis à jour 
et tout à fait apte à développer le sens liturgique et à donner l’intelli- 
gence des fêtes de l'Eglise (Liber sacramentorum. Notes historiques et 
liturgiques sur le Missel romain, tome VII. Les Saints dans le mystère 
de la Rédemption (4 mars-6 juillet). Bruxelles, Vromant). F.C. 


Textes pachomiens. 


— L'on sera reconnaissant à dom A. Boon de l’abbaye du Mont- 
César, d’avoir donné ses soins attentifs à une des parties les plus né- 
gligées de l’œuvre de saint Jérôme, ses traductions des diverses ré- 
gles ascétiques égyptiennes (Pachomiana latina. Règles et épîtres de 
S. Pachome, Epiîtres de S. Théodore et Liber de S. Orsiesius. Texte 
latin de S. Jérôme. Appendice : La règle de S. Pachome. Frag- 
ments coptes et excerpta grecs édités par Th. Leronr, Louvain, Revue 
d'Histoire ecclésiastique, 1932, in-8, 209 p., 10 beigas). Après avoir 
brièvement rappelé dans sa préface l'influence de cette traduction 
hiéronymienne sur les règles occidentales, de la place qu'elle occupe 
dans certaines compilalions, dom A. Boon passe en revue dans son 
introduction tout d’abord les sources manuscrites : dix-huit manus- 
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crits de la recension longue sont étudiés et comparés: finalement, 
sept seulement sont reconnus utiles pour l'établissement du texte, 
avec prédominance d’un codex de Munich désigné par M. Telle est la 
tradition directe. Elle est ensuite confrontée avec la tradition indirecte ; 
recension brève, dénoncée comme telle par ses divergences d'avec les 
fragments coptes conformes à la recension longue; regula Vigilii, 
qui décalque en de nombreux passages cette même recension ; Con- 
cordia regularum de S. Benoît d’Aniane utilisant un texte analogue 
à celui de M; fragments coptes et excerpta grecs dont le texte est 
réédité en appendice par M. Lefort. Après quelques lignes sur la date 
et l’authenticité hiéronymienne dont sont exclus les Monita S. Pa- 
chomii, dom À. Boon passe en revue les éditions antérieures et fait 
connaître les principes selon lesquels est établie son édition. Le texte 
établi avec le plus grand soin est accompagné d’un double apparat 
critique : variantes proprement dites de la recension longue et de la 
recension brève distinguées par la différence même des caractères 
typographiques et, pareillement présentées, notes marginales, ru- 
briques et divisions des deux recensions. L'on possède ainsi, dans un 
texte très bien établi, avec la règle et les divers praecepta de S, Pa- 
chôme, onze lettres du même, une de $S. Théodore, le liber de S. Or- 
siesius dans la traduction latine de S. Jérôme et les Monita S. Pacomii 
dont on ignore le traducteur, le texte copte et le texte grec des 
fragments. Plusieurs tables complètent utilement l'édition : table de 
concordance avec les éditions d’Holstenius et de Ciaconius, index 
des citations scripturaires, des noms propres, des principaux mots, 
L'ensemble constitue, on le voit, un précieux apport à l’édition scien- 
tifique des auteurs spirituels, pour laquelle il reste encore tant à faire, 
et permettra d'utiliser au mieux ces textes vénérables, si curieux à 
lire et où l’on retrouve comme dans leur source quelques-unes des 
observances religieuses et des doctrines ascétiques qui sont restées le 


plus en honneur. - F. C. 


Autour des œuvres de Saint Maxime. 


— Par une rencontre heureuse qui n’arrive qu'aux chercheurs labo- 
rieux, le R. P. Disdier s’est aperçu queles Étepa xepalaix qui se trouvent 
joints aux œuvres de Maxime le Confesseur (PG. 90, 1401-1462) étaient 
identiques à tout le recueil de sentences mis sous le nom d’Elias Ec- 
dicos (PG. 127, 1129-1176). Avec l’aide des manuscrits et de la cri- 
tique interne, dans une argumentation convaincaute, il prouve (Elie 
l’Ecdicos et les rep xeodhara de Saint Maxime, dans les Echos d'Orient, 
t. XXXV (1932), p. 17-43) que ces chapitres ne peuvent appartenir à 
Maxime ; qu'ils ne peuvent avoir pour auteur Jean de Carpathos, au- 
quel certains manuscrits les attribuent; et que par conséquent il faut 
reconnaître pour leur père, Elie l’Ecdicos, dont il n'est malheureuse- 


430 CHRONIQUE 


ment pas très facile de fixer la place dans le temps et l'espace. Il 
semble avoir vécu en Crète au XII: siècle. Voilà du travail bien fait et 


auquel il faut applaudir. M. V. 
Sur la dévotion à la Sainte-Enfance. 


J'ai eu l’occasion de signaler, à propos des lettres du P. Surin 
(Lettres spirituelles du P. Surin, t. 1, p. 308-311) le don fait par ses 
parents au collège de la Compagnie de Jésus à Bordeaux, le 15 mars 
1626, de leur « maison noble de Chelivette, située en la paroisse de 
Saint-Loubès, entre deux mers, avec maisons et moulin à vent, jar- 
din, bois, vignes et terres, le tout affermé». Un document récem- 
ment retrouvé parmi d’autres papiers, — et d’où je viens de trans- 
crire ces lignes —, contient en plus un détail du plus grand intérêt pour 
l’histoire de la dévotion au Saint Enfant-Jésus, vu la date du fait 
qu’il rapporte : Cette même date 1620, y lit-on, se trouve au-des- 
sus de la porte d’une ancienne chapelle, dans la cour de la maison 
de Chelevette avec l'inscription 

INTROITE PORTAS EJUS 
IN CONFESSIONNE 
Entrez dans les parvis de son Temple 
En confessant et chantant ses louanges. 
110-2200 


Dans l’intérieur de la chapelle, au-dessus de la même porte d’en- 
trée se trouve l'inscription suivante : 
SAGELLVLVM ISTvD 
DOMESTICUM SACRATISSIME 
DOMINI NOSTRI ÎESU CHRISTI 
INFANTIÆ COMMUNI VOTO 
CONSEGRARUNT 
IOANNES DE SEVRIN 
ET ANNA D'ARRERAC 
P. P. ANKO 
M.DCG.XX. 
IHS. 


Publications récentes. 


— Le troisième volume du Lexikon Jur Theologie und Kirche 
publié sous la direction de Mgr BucaBERGER, par la librairie Herder, 
à Fribourg, va de Colorbasus à Filioque (in-8, de 1040 col., cf. RAM, 
1930, p. 101-102 et 1932, p. 103-104). J’attire de nouveau l'attention 
sur les notices, brèves mais pleines concernant les auteurs spirituels 
ou les personnages intéressant les études mystiques, comme David 
d'Augsbourg, le Ps. Denys, Drexelius, Eckehart; quelques exposés sur 


_ la mystique allemande (Deutsche Mystik), la Dévotio moderna, l'or- 
dre des Dominicains. L'ouvrage continue de répondre excellemment 
à son programme qui est Se renseigner brièvement mais d'une façon 
très précise. 

— La doctrine ascétique el mystique intégrale, du P. L.-H Peri- 
TOT, OP (Paris, Labergerie, 2 vol. de 183 et 211 pages) est un recueil 
de conférences, prises d’abord en sténographie et revues par l’auteur, 
qui de parti pris y a conservé « Le négligé, la familiarité de la parole 
improvisée. Les répétitions, les incorrections, les tournures moins 
académiques abondent ». Sans nous arrêter au plaidoyer qui suit 
pour justifier cet abandon voulu des « charmes de la forme », nous 
ne demanderons pas à l’auteur plus qu’il n’a voulu donner. Il remar- 
que lui-même que le fond de sa doctrine est celui dont il s’est inspiré 
dans ses ouvrages précédents, si divers qu'ils soient de sujet : « déter- 
miner les conditions d’une doctrine de vie qui fût intégrale, c’est-à- 
dire qui unit dans une synthèse harmonieuse et vitale toutes les ri- 
chesses de la nature et de la grâce ». En fait le livre se lit avec intérêt; 
la familiarité et la simplicité de la forme ont leur agrément et font 
accepter avec plus de facilité les sérieuses leçons qu'il rappelle, no- 
tamment dans le second volume consacré aux diverses « nuits » — 
l’auteur en compte cinq — et qui par autant de degrés de renonce- 
ment préparent à la vie d'union intime avec Dieu par l'amour. 

— Pour la vie intérieure, du P. J.-D. Ramsaupn, OP (Lyon, Vitte, 
in-8, 288 pages), nous paraît un des meilleurs livres pratiques de 
spiritualité : à recommander. Formé d’articles parus d’abord dans une 
revue dominicaine, La Couronne de Marie, il doit sans doute à cette 
origine la plénitude en même temps que la clarté et le caractère vi- 
vant de l'exposé. Tout y reste à la portée du lecteur de bonne volonté, 
à qui sont présentés sans prétention mais d'une façon très judicieuse 
les divers éléments de la vie intérieure, les pratiques de dévotion et 

les moyens de se sanctifier. Au chapitre d’ailleurs compréhensif sur 
les spiritualités diverses, l’auteur aous dit que la largeur d'esprit est 
une des caractéristiques de la spiritualité dominicaine : il faut la re- 
connaître sans conteste à la direction du P. Rambaud et elle assurera 
à ses enseignements une universelle efficacité. 
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Allemands (spiritualité) 109, 110, 221, 
335, 431. 


Alumbrados, 335, 436. 


Amour de ne charité, 29, 30, 48, 217, 
331, 416-1 


ane 434. 
Anthropocentrisme, 14, 25. 
Apostolat, 11, 331, 434. 
Ascétisme, 87-94. 


Canonisation, 197-198. 
Chasteté, 107, 108, 218, 219, 2241. 


Communion fréquente, d’après Arnauld, 
337-356. 


Confiance, 331. 

Congrégations de la S. Vierge, 204-205. 

Contemplation, 19, 92-3, 108, 110,178-9, 
218, 331-2 , voir oraison. 

Conversion, 433. 


Dictionnaire de Spiritualité, 424, 432. 


Dieu : Sa soie 3-16 ; amour pour lui, 
29-33 ; dans la spiritualité de S. Vin- 
cent de Paul, 64-86 : 164-76. 


Direction, 433. 
Discernement des esprits, 81-6. 


ee du Saint-Esprit, 110, 196, 198, 398, 


Ecclésiastiques (documents), 193-5, 216. 


Ecriture- ue 20, 88, 90, 109, 115-7, 
226, 331, 435. 
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Enfance spirituelle, 224, 329. 

Enfance (Ste), 430. 
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Espérance, 217, 435. E 
Esprit de Dieu, 64-81. 

Esprit-Saint, 66, 199, 217 ; voir dons. 
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Examen de conscience, 434, 

Extase, 144, 332. 


Femmes, 219, 221. 
Foi, 433. 
Force, 218. 


Gloire de Dieu, 3-16. 
Grâce, 433. 


Hommes salamandres 218, 
Humanisme, 835, 436. 
Humilité, 218, 


Imperfections, 331. 

Index, 194. 

Indifférence, 165-6. 
Invocation des saints, 91-3. 
Islam, 336. 


Jeunes filles, 333. 
Jeunes gens, 333. 


Jésus-Christ, 15, 40-1, 65-7, 94-5, 101, 
102, 108, 147, 150, 167, 181, 202, 214 
5; 217, 219, 237, 297- 8, 309, 332, 434. 


Lectures spirituelles de Jérôme de 
Mondsee, 374-388. # 


Lettres de M. Chaminade, 203-8 ; — de 
Renty, 357-373. 
Liturgie, 108, 218-9, 332. 


Main, 293. 


Marie, # 167, 178, 181, 49, 329, 333, 
338, 430, 434. 


Méditation, 7, 49, 108. 
Mensonge, 331. 
Méthodes, 427, 432. 
Montserrat, 102-3. 
Moyen-Age, 222, 334, 
Mysticisme, 100; 108, 433. 


Obéissance, 90. 


Oraison, doctrine du P. C'ordeses, 17-33; 
de dom CI. Martin, 146-163; de S. 
Vincent de Paul, 176-83; d’Evagre, 
on -88 pen pure); 216, 218, 331-2, 
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Passions, 331. 

Pater, 434. 

Pauvreté, 218-0. 
Pays-Bas, 222-3, 331. 
Péché, 331. 

Pénitence, 218. 
Perfectistes, 223-335. 
Personnalité, 433. 
Phlébotomie, 386-7. 
Possession, 214. 
Présence de Dieu, 433. 
Prière, 108, cf. oraison. 
Protestantisme, 224, 
Prudence, 218. 
Psalmodie, 433-4. 
Purification, 29-30. 


Quiétisme, 223-335. 


Religieuse et monastique (vie) 219, 221; 
dans le protestantisme, 221, 334. 
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Renoncement, 218. 

Réparation, 108. 

Retraite, 223, 332,434 ; voir Ignace (S.) 
Rosaire, 104:5. 


-Sacerdoce, 219, 221, 332, 434. 


Saints, 106, 197-8. 
Scrupule, 433. 


Sens spirituels chez Origène et ses disci- 
ples, 113-145. 


Souffrance, 218-9, 433, 
Soufisme, 112, 
Spiritualités diverses, 14-15, 


Théocentrisme, 14-15. 
Théologie spirituelle, 495-9, 206, 2295-56 
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rap chez S. Antoine de Padoue), 


Tiédeur, 331. 
Trinité, 8-12, 186-8. 


Union à Dieu, voir Dieu. 


Vertus, 107, 217-8, 433. 


Vie (trois genres de 23-27 ; purgatoire 
97-30 ; 13632. NB | 


tait de S. Vincent de Paul, 60-86, 
164-83, 294-321, 389-411; en général, 
332, 334, 


Vaux 221. 
Voies (trois) 21-2, 30-1. 
Volonté de Dieu, 1464-76 (chez S. Vincent 


de Paul). 
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Abelly, 60-62, 76, 164, 
176, 201, 320, 390, 393, 


Abrégé de la perfection, 
influence, 34-59, 7- 
293,433, voir Bellinzaga. 


Actes de Paul et de Thè 
cles, 88 

Adam, 119,121. 

Adam K. 332. 

Adam mag. 334. 

Agnès (mère), 343, 417- 
421. 


al Hallaj, 336. 

Alamargot, 159. 

Albareda, 102. 

Albergotti, 333. 

Albert le Grand (S.) 110, 
145, 327, 383-4. 

Alexandre de Halès, 145. 

Alexis, 435. 

Allo, 346. 

Alonso de Madrid, 9235, 

329-6. 

Alphonse de Liguori (S.) 
19, 275, 437. 

Alvarez Balth. 27, 97, 198. 

Alvarez de Paz, 97. 

Ambroise (S.:379, 389. 

Amelotte, 313. 

Ami du clergé, 213. 

Amis de Dieu, 328. 

Ammonius, 322-4. 

Amort, 324, 386. 

Andrade, 31, 


André de Crête, 88 
Angèle de Foligno (Ste) 
É6, 265. 


Angélique de Jésus, 359. 


Angélique de Saint-Jean, 
420, 421. 


Angot, 433. 
Anne d’Autriche, 349. 
Anselme (S.), 379. 
Antoine (S.)le Grand, 87- 
8, 91-3, 333. 
Antoine de Padoue (S.) 
410, 221, 225-255. 
Antoine de la Croix, 333. 
Antoine de Sérent,219,427. 
Antoine du Saint-Sacre- 
ment, 35, 39-40, 266-74. 
Antoine (père), 181. 
Aphraate, 184. 
Apparition de la Salette 
(L’), 427. 


Aquaviva CI., 32-8. 

Archange de Pembroke, 
418. 

Archivum Fratrum Prae- 
dicatorum, 426. 

Archivum historicum S. 
J. 104. 

Arens, 110, 222. 

Armelle Nicolas, 201, 203 

Arnaud de Villeneuve, 335 

Arnauld (Agnès), 417-21. 

Arnauld (Angélique), 337, 
417, 420 

Arnauld (Antoine), 337- 
356, 408, 419. 


Arnauld (Henry), 420. 

Arnauld (Mme), 420-21. 

Arnold, 34, 103. 

Arrérac, 430. 

Asin Palacios, 336, 

Astrain, 17. 

Athanase (S:) 87-94, 333. 

Augustin (S.) 5, 12, 42, 
46, 48, 65, 88, 409, 144- 
6, 156, 194, 241-2, 220- 
{, 295, 229, 231-2, 256, 
334, 344, 377, 319, 420, 

Authier, 311. 

Aviau (d’) 205-6. 

Avila (Bx J. d’) 198, 345. 

Avynyé, 334. 

Axters, 217, 330. 

Azpileueta M. de, 324. 

Azzoguidi, 230. 


Bail, 421. 

Baillou (E. de), 456. 

Bainvel, 113, 221. 

Baiole Jer., 44-6. 

Baker, 109, 413. 

Balde, 204. 

Bâle, 338. 

Balma (Hugues de), 98. 

Bar Sudaili, 184. 

Barbier (A.), 189-914, 200. 

Barcos, 61, 76, 307. 

Bardenhewer, 143. 

Bardy, 135, 211, 2146, 
220, 333. 
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Barnabé (Ps.), 117. 
Barthélemy de Middle- 
bourg, 111. 
Barthélemy (E. de), 36. 
Basile (S.), 144, 346, 347. 
Baumann,.436. 
Beaucousin, 35. 
PE (A. Cath. de’, 


Becker, 218. 

Bède, 353. 

Bède (Ps.), 110. 

Beeltsens, 322-4. 

Bellincini, 230. 

Bellintani, 102. 

Bellinzaga, vor Abrégé 
de la perfection. 

Bennett, 106. 

Benoît (S.) et bénédictins, 
5, 16, 110, 146-53, 194, 
215, 217,220-1, 335, 379, 
419-20, 430. 

Benoît dl’Aniane (S.), 431. 

Benoît de Canfeld, 35, 56, 
59, 165, 169-70, 265. 

Benz, 435. 

Bérard (S.) 227, 

Berlière, 217, 232, 240, 

. 242, 248, 250-53, 437. 

Bernard (S.), 18, 22, 76, 
95, 150, 221, 226, 281- 
256, 333-4, 376,377, 319, 
384, 388, 435. 

Bernard de Pesse, 220. 

Bernard de Waging, 376. 


- Bernard du Mont-Cassin, 
377. 


Bernard R,. 3833. 

Bernardin de Paris, 44. 

Bernières, Maignart (de), 
60, 61, 327. 

Bertet, 368. 

Bertram, 219, 

Bérulle, 35-43, 48, 545, 
58, 61, 65, 09, 95, 105, 
165-9, 201, 257, 259,263, 
265,277, 290-1,298, 302, 
396-7, 399-401, 405.8, 
422, 433, 435. 

Bessières (1.),61,357-373, 
436. 


Bett, 110. 

Beuvelet, 105. 

Bibaut, 323. 

Bibliotheca  Seraphico- 
Capuccina, 101-2. 


Bibliothèque mystique du 
Carmel, 104, 431. 
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Binet, 34, 49, 263. 
Bireh-Hirschfeld, 219, 334. 
Bissen, 110, 221. 

Blazy, 223. 

Bleienstein 111. 

Blin, 108. 

Blomevenna, 96, 98-9. 

Blosius (Blois L. de), 220, 
265, 274. 

Boeckl, 110. 

Bolton, 107. 

Bona, 49. 

Bonal, 350. 

Bonaventure :S.), 20, 52, 
98, 110, 114, 221-1, 242, 
251-2, 334, 345, 347, 379, 
384, 385, 388, 434, 496. 

Bonaventure de la Bassée, 
415. 

Bonis, 338. 

Bonnamour, 218. 

Bonnefoy, 221, 334, 436. 

Boon, 333, 428-499. 

Bord, 434. 

Bossuet, 109,111,267, 291. 

Bouchage, 437. 

Boucher J. 415. 

Boudon, 48. 

Bourcelly, 97. 

Bourdaloue, 437. 

Bourdoise, 105. 

Bourée, 420. 

Bourgoing, 56, 108, 396. 

Bourignon, 34, 421, 

Bousset, #9, 125, 136-7, 
141-2. 

Bouvilliers, 219. 

Bracaloni, 333. 

Brandsma, 425. 

Brasseur, 413. 

Braunsberger, 97. 

Brégy (de), 293. 

Breme, 219. 

Bremond (H.), 61, 73, 411, 
146, 167, 199, 201, 336, 
337-356. 

Breton (V.), 44-5, 

Brigitte de Suède (Ste), 
339. 
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Broeckaert, 222. 

Broegelmann, 437. 

Brouwer, 111. 

Brown, 219. 

Bruno de Jésus-Marie,112. 

Brunschvicg, 433. 


Buchberger, 103, 430. 
Buck (J. de), 111, 214. 
Buckler, 416. 

Burns (J.), 108. 
Bussières, 42. 

Butler, 231-256, 330. 
Buzin, 423. 


Caillet, 207. 
Callebaut, 110, 225, 230, 
394. : 


Calstre (van den), 436. 

Calveras, 109. 

Cambry (J. de), 54, 55. 

Cambry (P. de), 54. 

Camillis (J. de), 276-84. 

Camus, 34, 257-67, 290, 

92, 413. 

Candide, 111. 

Cano, 41. 

Cantarella 109. 

Cantini, 229. 

Capelle, 428. 

Capreolus, 41. 

Capucins, 101-2. 

Cardialaguet, 432. 

Curmel, 158, 176, 208-10, 
434, 136. 


Carmichael, 436, 

Carmona, 110, 

Carreras y Artau, 335. 

Cartmell, 216. 

Casanovas, 108. P 

Casel, 428. 

Cassien, 232, 242. 

Castaño, 332. 

Castelain, 219. 

Castillon, 189. 

Catherine de Gênes (Ste), 
35, 48, 258. 265, 291-2. 

Catherine de Jésus, 368. 

Catherine de Ste Félicité, 
420. 


Catherine de Sienne (Ste), 


258, 260, 265, 292, 323, 
335. 
Cathrein, 218. 
Caulet (E. de), 223. 
Caussade (J.-P. de, 109. 
Caussel, 189-192. 
Cavallera, 400-105, 141, 
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189-192,211-15, 327-329, 


426-431. 
Gavanna, 222. 
Cayré, 213, 231-56. 
Cepari, 436. 
Césaire d’Arles (S.), 221. 
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Chaillot, 291. 
Chaminade, 202-8, 
Champion, 37, 200-3, 274. 
Chapman, 109. 
Charles-Quint, 322. 
Charpentier (E.), 336. 
Chartreux, 322-4. 
Chastenel, 45. 
Chatton, 222, 334. 
Chavigny, 355. 
Chevalier (S.), 42-83. 
Chevalier (U.), 375. 
Chevalliers, 111. 
Chiesa, 198. 

Choisy, 435. 
Ciaconius, 429, 
Cicéron, 6. 

Citeaux, 435. 
Clamens, 94-5. 
Claret, 437. 

Claudel, 336, 443, 
Clautier, 324. 

Clavier, 335, 436. 
Clément I, 115. 
Clément VIII, 81, 84, 309. 


Clément d’Alexanirie, 9, 
115-6, 435. 
Clément Hofbauer {S.), 


Clouzet, 206-7. 
Cluny, 221. 
Cochin (A.), 208. 
Cochin (Ch.), 420. 
Codina, 223. 
Coglée, 172. 
Colbert (Mgr.de),190, 387. 
Collijns, 335. 
Combat spi ituel, 


Seupoli 
Comet, 390, 393, 394-5. 


Compère, 219. 
Conconi, 230. 
Condren, 300, 313, 409, 
418, 422. 
Connaissance de Jésus- 
Christ, 189-92. 
Constantin de Barbançon, 
49, 265, 412-415. 
Conyngton, 222, 234. 
Coqueret, 373. 
Cordeses, 17-33. 
Cordier, 332. 
Cordonnier, 214. 


voir 


Corin, 328. 

Corte (M. de), 112, 437. 

Coste, êT, ne 390, 393, 
398-9, 


Cotton, 358. 

Coureelle de Pourlan, 420. 
Crassel, 101. 
Cremer-Koegel, 5. 


Crisogono de Jesus Sacra- 
mentado, 482, 


Croce, 334, 
Crostarosa, 112. 
Crousers, 115. 
Cuissot, 321. 
Cultrera, 224. 
Cuniliati, 332. 
Cuthbert, 436. 
Cuvier, 77. 

Cyprien (S.), 90, 92. 


D. C. 433. 

Daeschier, 335. 

Dagens, 34, 35, 38, 39, 48, 

, 427. 

Dainville, 189. 

Daly, 330. 

Dame milanaise (La) 
voir Abrégé de la Per- 
fection et Bellinzaga. 

Dander, 218, 483. 

Dante, 433. 

David d’Augsbourg, 98, 

, 430. 

Darboy, 212-3. 

Décout, 434, 

Dedel, 335. 

Deffrennes, 60-86, 4164- 
183, 294-320, 389-411. 
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De Hovre, 224. 

Delacotte, 436. 

Delattre, 434. 

Delorme, 327. 

Delos, 433. 

Delpuits, 205. 

Deman, 111. 
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20, 22, 59, 110, 184, 
212-3, 232, 237, 327, 480. 

Denys le Chartreux, 328. 

Denys (Ps.), 346, 353, 435. 

Denzinger, 193. 

Dermine, 433. 

Descartes, 81. 

De Vos, 107. 

Deza, 17. 

Rire de Photiké, 


Didier, 95. 
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Didyme, 92. 

Digulleville, 436. 
Disdier, 221, 345, 429, 
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Douiet, 222, 234. 
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Dress, 223. 
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309. 
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Eckehart, 98, 222,293, 328. 
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Elisabeth de la Trinité 
(Quatrebarbes), 357-378, 


Elisabeth du St-Enfant- 
Jésus. 
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Floriot, 337. 
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Folghera, 331. 
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11, 83, 108, 109, dr 
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335, 337, 338, 344, 846, 
348-9, 406-8, 418. 
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Franz (A.), 316. 
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Frencken, 417-921. 

Frost, 216. 

Fuentes, 432. 
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Gabriel de l’Annonciation, 
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Gabriel de Sainte-Marie- 
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Guibert (J. de), 3-16, 105, 
193-5, 195-9, 416-7. 
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Hugueny, 217, 328 

unes de Saint-Victor, 

2, 384, 

Huijben, 34, 55, 216, 250, 
330, 425. 

Humbert de Romans, 377, 
383. 

Hurtevent, 406. 


Jallonghi, 110. 
Ibn ‘Abbad de Ronda, 336. 


Ibn Arabi, 112. 


Ignace de Loyola, Exer- 
eices spirituels, Compa- 
nie de Jésus, 4, 5, 16, 
29, 27, 31-2, 81, 83, 101- 
-8, 108, 111, 171-2, 198- 
9, 217, 219, 223, 279, 
332, 335, 337-358, 422, 
434, 436. 
Imitation de Jésus-Christ, 
94, 110, 111, 222, 274, 
voir Thomas à Kempis. 


_ 380-382, 387, 430. 
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Immertheuer, 380. 
Isaac, 120, 131. 

Isaac de Ninive, 184-8. 
Isabelle (Arch.), 412. 
Isaïe, 137. 

Isidore (S.), 229. 


Jacques dé 


» D 


Jagen, 437. 

Jamet, 147, 436. 

Janet, 112 132. 

Jansen, 224. 

Jansénisme et Port-Royal, 
60=1, 90, 293, 321, 337- 
456, 408, 417-421, 430, 

Janvier, 219. 

Jaspart, 46-47. 

Jean (S.), 65, 120, 182. 

ne Berchmans (S.), 109, 


Gruytrode, 


111. 

Jean Bosco (Bx), 336. 

Jean Damascène (S), 41. 

Jean de [a Croix (S.}, 37, 
48, 110-1, 170, 201, 203, 
220, 223, 247, 265, 292, 
331-2, 335-6, 436. 

Jean Eudes {S.), 66-7, 69, 
105, 335, 358. 

Jean. Chrysostome, cap. 


Jean d’Abbeville, 230, 334 
371. 


Jean d'Utrechit, 9. 
Jean de Carpathos, 221, 
429. 


Jean de Dieu, 222. 

Jean de Jésus-Marie, 102. 

Jean de St-Samson, 422. 

Jean de Saint-Thomas, 
215, 328-9. 

Jean de Schoonhaven, 425. 

Jean l’'Evangéliste de Bois- 
le-Duc, 223. 

Jean-Marie de l’Enfant- 
Jésus, 333. 

Jeanne d’Albret, 391. 


Jeanne de Chantal (Ste) 
36, 109, 178, 308, 314, 
407. 


Jeanne de la Nativité, 203. 

Jeanne de St-Joseph, 420. 

Jelouschek, 333. 

Jeningen, 436. 

Jérôme (S.), 93, 1495, 145, 
241, 220, 333, 430-431. 

Jérôme de Mondsée, 374- 


us 


Joachim de Flore, 110, 
; . 
Joret, 329. 

Josep de San Benet, 108. 
Joseph du Tremblay (ou 
de Paris), 58-S, 265. 

loseph II, 322. 

Joyli, 375-6. 

Jugie, 222. | 
Julien (dom), 412-415. 
Jung, 107. 

Justin (S.) 145. 


Kæppeli, 110, 
Kartels, 412. 
Kellerwessel, 219. 
Kempf, 376, 382. 
Kerkhofs, 428. 
Kerval (L. de), 229, 
Keser, 380. 
Kinckius, 415. 
Kleinschmidt, 226-7. 
Knackfuss, 107. 
Kneller, 134, 436. 
Knibber, 324. 

Koch (A.), 435. 
Koch (H.), 134. 
Kæstler, 220. 
Kolnai, 107. 

Koops, 331, 484. 
Kroppenberg, 434, 


Labriolle (P. de), 211, 220. 

La Châtre, 371. 

La Chevalerie, 363, 371. 

La Chevasnerie, 107. 

Lafon (H.), 206. 

Lalanne, 206. 

Lallemant, 27, 37, 200-1, 
203, 274. 

Lamalle, 322-4. 

Lamennais, 206. 

Lamouroux, 202, 204, 207. 

Lampen, 110, 

Larmney, 437. 

Lamy (B.), 65. 

Lancelot, 408. 

Landmann, 222. 

Langmann (A+), 103. 

Lanteri, 112. 

La Plaza, 30-1. 

Laporte, 419. 

La Puente (Du Pont), 332. 

Laurent de la Résurrec- 
tion, 423. 
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Ditrent nie Paris, 48-58, 
265, 

La . 394. 

Lavallée, 106. 

Lavaud, 106, 217, 330. 

Lebon, 88. 

Lebreton, 101, 108, 129, 
208-210. 

Lechat, 221. ? 

Le Clere (Séb.), 422. 

Leclercq, 216-8, 432. 

Lefort, 833, 430-481. 

Le Gaudier, 6-49. 

Le Grand (A.), 112, 331. 

Legrand (E.), 276. 

Le Gras (Mlle Louise de 


Marillac), 69, 70, 83-4, 
167, 181, 309, 398, 403. 
Leitner, 135. 
Lemonnyer, 107, 216, 331. 
Lempp, 229. 
Léon (A. de), 224. 
Lepiître, 226, 229, 
Le Quieu, 267, voir An- 
toine du S. Sacrement. 
Lessius, 97. 
Le Tilly, 217. 
Le Vasseur, 393. 


Lexikon für Theologie 
und Kirche, 103-4, 429. 


Lhermitte, 334. 

Licitra, 230. 

Limpen, 112, 223. 

Linhardt, 250. 

List, 333. 

Lithard, 195-6. 

Locatelli, 229. 

Loggero, 112. 

Longpré, 221. 

Longueville (Mme de) 418. 

Lopez (Gr.), 422. 

Lossky, 110. 

Loublande, 194. 

Louis de Gonzague (S.), 
106 


Louis-Marie Grignon de 
Montfort (Bx), 112, 223. 


our de la Trinité, 111, 


in XIU, 347. 

Louis XIV, 422. 

Louis (Epiphane), 413,422. 
Louise de S. Stanislas, 37. 
Lourdes, 194. 

Loys, 415. 

Luca (G. de), 276. 
Luddy, 110. 
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Ludovic de Besse, 109. 

Ludolphe le Chartreux, 
379-380, 387 

Lugo, 338. 

Lull, 334. 

Luther, 436. 

Llibre de'A moretes, 103. 

Llorca, 335, 436. 


Mabillon, 336, 430. 
Macaire (S.), 87, 89, 92, 
142-4. 


Mac Cann, 412. 

Maconi, 323. 

Madeleine (Ste), 24-26, 
29, 43, 129, 309. 


Madeleine S. Barat (Ste), 
224. 


Madeleine de Ste-Agnès, 
421. 

Madeleine (de P. Janet), 
112. 

Madridius, 338. 

Mager, 112. 

Mahieu, 6, 336. 

Maignart, voir Bernières. 

Malaval, 422. 

Malevez, 221, 334. 

Mandonnet, 220, 228. 

Manser, 437. 

Mansi, 215. 

Magnart, 332. 

Marc d’Ypres, 415. 

Marcellianus van Brugge, 
223. 


Marcelo del Niño Jesus, 
223, 332, 436. 


Maréchal (J.), 224, 247. 
Maréchal (0: P.), 220, 
327-8. 


Marguerite d’York, 324. 

Marguerite de Valois, 379, 
396, 398. 

Marguerite de Beaune,357, 
308-9, 363, 366, 370-3. 

Maria Alberta, 103. 

Marie d’Agréda, 194. 

Marie d’Osterwyk, 110,435, 

Marie de l’Incarnation (V.) 
46, 158-60, 436. 

Marie de Saint-François, 
325. 

Marie de Sainte-Térèse, 

Eire des Anges, 


Marie de la Trinité, 358, 
363, 366, 370. 


Marie de St-Bernard, 420. 


Marie des Vallées, 358. 

Marillac, voir Legras. 

Maritain, 328, 331. 

Marriott, 142. 

Martène, 147. 

Marthe, 23-1, 129. 

Marti Altanell, 437. 

Marti de Barcelona, 140. 

Martin ({C1.), 446-163. 

Martin des Ecossais, 375. 

Martin de Leibitz, 333. 

Martinez (F.), 87, 195. 

Massari, 311. 

Massignon, 336. 

Masson (L.), 329. 

Matha (F. de). 292. 

Matthias de Sal6, 102, 220. 

Mathias (Fr.), 378. 

Matthieu (E.), 46. 

Maunoir, 267. 

Maur de l’Enfant-Jésus, 
102, 431, 435. 

Maxime (S.), 88, 109, 144, 
156, 221, 499. 

Mazarin, 302, 306. 

Meerssman, 327, 436. 

Ménager, 231-256. 

Mennessier, 104-217, 433. 

Mercier (Card.), 112. 

Mercurian, 17, 22, 27, 30, 

, 33, 97. 

Merk, 217. 

Merkel, 103. 

Mersch, 217-8. 

Merswin, 98. 

Mertens, 222. 

Messaliens, 185. 

Méthode (S.), 91,211, 220. 

Meunier (A.), 331. 

Meyer, 341. 

Michallet, 200. 

Michel (S.), 54. 

Michel (A.), 6 


Michel de $S. Augustin, 
333 


Michel du Mont-Cassel, 
324 


Migne, 191, 215. 
Mir, 395. 
Misserey, 327. 
Miterre, 435. 
Moennichs, 107. 
Molien, 435. 
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Molina, 344, 349. 
Molinos, 35, 284-93. 
Molitor, 434. 
Monier-Vinard, 101. 
Monnoyeur, 94. 
Montgomerry, 391. 
Montluc, 394. 
Montorio, 395-6. 
Montmorency (M.de), 206. 
Morice, 221. 
Morimond, 426. 

Morin (G.), 221, 334. 
Morin (M.), 335. ° 
Moschos, (J.), 109. 
Mourant, 336. 
Moyse, 120, 137, 258. 
Mulders, 332. 
Mura-Stange, 135. 
Muyidermans, 212. 


Naghel, 323 

Neno, 43$#. 

Neumann (Th.}), 112, 224 
336. 


Neyen, 218. 

Nicodème l’Hagiorite, 185. 

Nicolai, 222, 

Nicolas de Cusa, 198, 375, 
376. 


Nicole, 327. 

Nicosia, 224. 
Nider, 377, 385. 
Nieremberg, 31. 
Nijssen, 220. 

Nil, 185-8- 

Nilles, 276. 

Noailles (A de), 206. 
Noble, 331, 416-417. 
Norode, 377. 
Nouet, 338, 352, 356. 


Obering, 112. 

Occam, 335. 

Ochsenhausen, 377. 

Oddi, 222. 

Oehl, 103, 109. 

Oldrà, 433. 

Olier, 105, 422. 

Olphe-Galliard, 200-203. 

Oppenheim, 334. 

Origène, 91-2, 113-145, 
188, 211, 220, 333. 

Orsiesius,333, 428-429, 435. 

Osset (d’), 393, 


Othnin, 435. 
Oudeau, 36. 


Pacôme (S.), 87-91, 333, 
4928 4929 

Pajot (Sœur), 372. 

Palamas, 222. 

Palazzolo, 220. 

Paletta, 331. 

Pallade, 89, 

Palomar, 377. 

Pantelaki, 437. 

Papebovch, 430 

Paquot, #12. 

Parpert, 224. 

Pascai du T.-S. Sacrement, 
102, 292, 431, 435. 

Passelecq, 111. 

Paul (S.), 5, 7, 37, 48, 65, 
109, 120, 137, 147-9, 
182, 209, 221, 258, 298. 

Paul de la Croix (S.), 437. 

Paulin de Nolc (S.), 211. 

Paunet, 412. 


Paz (M. À. de la), 112. 
Pède, 322. 

Peeters (L.), 219. 
Pellé, 309. 


Pellevoisin, 194. 

Penido, 216, 332. 

Perault, 377. 

Pérennès, 191. 

Périnelle, 106, 111, 216. 

Perle évangélique, 96, 
335: 


Perse, 437. 

Petau, 339-343. 348-9, 356. 

Petit, 224. 

Petitot, 431, 437. 

Petrelli, 437. 

Petrucei, 275, 492. 

Petrus Noviomagus, 223. 

Peypoch, 108. 

Pez, 374, 375, 371-179, 

Philippi, 98, 111. 

Philon, 115, 117. 

Pie XI, 101-102. 

Pierre (S.), b. 

Pierre Canisins (S.), 223. 

Pierre Damien (S.), 334. 

Pillé, 405. 

se de la Boullave, 6, 
, , 

Pirri, 226. 

Piszter, 833, 
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Plaendtner,221. 
Platon, 336. 
Plenzer, 335, 
Pline l'Ancien, 229. 
Plotin, 112, 487. 
Plus, 214. 
Poiré, 423. : 
Poiret, 34, 36, 103, 200, 

202, 280, 421-424. 
Polignac (J. de), 206. 
M (Martyrium), 


Pontard, 204. 

Pontnau, 218. 

Ponton d’Amécourt, 206. 
Portail, 389. 

Portets (X. de), 206. 
RE 39, 40, 267, 269- 


Pou y Marti, 229. 

Poukens, 435. 

Poulain, 113-4, 249. 

Pourrat, 43, 105, 125, 198, 
214, 232, 238, 247, 250, 
259. 

Pradel, 190. 

Prunet, 343. 

Przywara, 106, 431. 

Puigdessens, 437. 

Puyol, 324, 380. 


Quarré (H.), 42-71-2, 
Quérard, 190-1. 
Quesnel, 337. 
Quinet, 293. 
Quinzani, 222. 


Rachel, 244, 951. 

Racine, 64. 

Raconis, 348-49. 

Rafols, 437. 

Rahner (H }, 221, 435. 

Rahner (K.), 413-145. 

Raimond, 333. 

Raissius, 324. 

Raitz von Frentz, 223, 432. 

Rambaud, 431. 

Ramiro, 17, 22, 27. 

Ranwez, 216, 331, 434, 

Rapin, 80, 200, 341, 343 
423. 


Rauzan, 206. 
Raybould, 110. 
Recker, 107. 
Reiser, 215. 
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Reizenstein, 141. 

Remans, 222. 

Remy, 206, 216. 

Renard (M.), 336. 

Rendu (M.), 333. 

- Renty, 357-373, 436. 

Resch, 87-94. 

Retz, 306. 

Reypens, 108, 222, 335,435. 

Rhaban Maur, 379. 

Richard de Saint-Victor, 
232-2, 249-5, 251, 255. 

Richelieu, 265. 302, 307. 
408, 410. 

Richlin, 375, 

Richstætter, 261. 

Ries, 107. 
Rigoleue, 
203, 
Robert Bellarmin (S.) 100- 
Robert Southwell (Bx), 

111, 214 
Roberto da Nove, 218. 
Rodoiphe de Biberach, 98. 
Rodriguez C. 224. 
Roger, 205. 
Romain (Y. de), 221. 
Romigny, 371. 
Roothan, 224. 
Roth, 110. 
Rothéa, 207. 
Rouffiac, 189. 
 Roupain, 101. 
Rousseau (Vve), 223. 
Rubéric, 43-4. 
Rufin, 93, 125. 
Rupprecht, 107. 
Ruysbroeck, 55, 59, 96-8, 
108, 170, 265, 795, 435. 
Rych, 112. 
Ryelandt, 108, 332, 427-8. 


37, 101, 209, 


Sa, 17. 

Sabbé, 341, 344, 418. 

Saig, 4149-20. 

Sailer, 425-426. 

Saint-Cyran, 48, 61, 174, 
302, 307, 341, 343, 344, 
355, 356, 406-10, 419-19. 


Sainte-Beuve, 341, 348, 
350. 


Saint-Esprit (Mère du), 58. 
Saint-Laurent, 433, 
hainte Marie (Mn de) 355. 
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Saint-Martin, 103. 

Sallantin, 208. 

Salazar, 338, 849. 

Salz (Bx), 420. 

Samuel, 432. 

Sandeus, 97, 

Sargissian, 212, 

Sarri, 434. 

Saudreau, 223, 238, 240-2 
248-53. 


Savignol, 436. 

Schlitpacher, 375, 376. 

Schmidt {L.), 218, 328. 

Schmitz, 446-163, 335. 

Schneider, 219, 433, 435. 

Schuler, 385. 

Schuster, 498. 

Schweitzer, 109. 

Scot Erigène, 378, 455. 

Scupoli, 35, 265-6. 

Segarra, 108. 

Séguier, 372. 

Seipel, 219. 

Sempé, 335. 

Sesmaisons, 341-3, 356, 
418. 

Sévain, 109, 333. 

Sévigné, 36. 

Silverio de Santa Teresa, 
220. 


Siméon Métephraste, 143- 


Simler, 208. 

Simon, 293. 

Simonin. 432. 

Simor, 3. 

Sinai, 437. 

Sinéty (R. de), 224, 416. 
Singlin, 343, 419. 

Smith, 221. 

Socrate, 93. 

Solinus, 229. 

Solminihac (A. de), 44-5. 
Soloview, 217. 
Sommervogel, 36,200. 
Sparaccio, 280. 
Speculum Spiritualium 
Spicq, 217, 435. 
Stadtmuller, 107. 
Steuart, 407, 217, 331. 
Stiglmayr, 142-3, 243. 
Stoffels, 142. 

Stracke, 385, 495. 
Streicher, 223. 

Sturm, 111. 


$ 


Suarez, 6, 829. 
Suarez (Mer. ), 212. 
Suffren, 337, 344-5, 419. 
Surin, 274, 413, 450. 
nn 222, 965, 398, 335, 


Swedenborg, 103. 

Sylvius, 414, 415. 
Symphorien de Mons, 252. 
Synave, 327. 

Szako, 41. 


Taechi-Venturi, 293. 
Taché, 434. 
Tanquerey, 106, 218-9. 
Tauler, 59, 98,222-3, 265, 
274, 293, 398, 345. 
Teetaert, 401. 
Te 336. 
Teixidor, 108. 
Tertullien, 115-6. 
Terzago, 291. 
Texandier, 159-60. 
Thamer, 219. 
Thénard, 110. 
Théodore: 90, 333. 
Théodore (S.), 430-491. 
Théologi 

a gie germanique, 


Thérèse Lo 158, 220, 
re 256, 265, 325-6, 332, 


Then de l’Enfant-Jésus 
f seb 112, 223, 329, 436- 


Théry, 318, 434, 426, 435. 
Thomas a Kempis, (4 
Kempis), 94 95, 410, 
222, 324, 380-882, 435. 
Thomas d'Aquin, 6, 49, 20, 
39, 40-1, 71, 98, 107. 410, 


112, 445, 149, 456, 1962 É 


7, 243, 215, 118, 290, 223, 


242, 259, 283, 300, 327 


32, 403, 16-17, 432-393. 
Thomas de Jésus, 109,265 
Thomas de Vereeil (Gallo) 

228, 233, 334, 435. 
Thônes, 108. 

Thurston, 248, 336. 

Tolet, 84. 

Toilinger, 434. 

Touron, 267. 

Tralin, 212-243. 

Dore Let (Mère de), 


Trente (Concile de), 65 
97-8, 105, 291, 338, 409: 
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Treuvey, 337. 
Tricot, 214-5. 
Tromp, 217. 
Truchet, 350. 
Tzebricow, 217. 


Umile da Genova, 220. 


Vellombreuse, 220. 
Valon (A. de), 44. 
Van Cauwelaert, 836. 
Van den Bossche, 333, 
Van der Pluijm, 432. 
Van Gils, 335. 

Van Laak, 223. 

Van Mierlo, 224. 


Van Muschezele (Bx), 324. 


Van Ortroy, 229. 
Vansteenberghe, 216. 
Vatican (Concile du), 3. 


Vauix de Champion (C. 


de), 107 
Veldhuis, 111. 
Ventadour, 304. 
Verjans, 101. 
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Vernet, 243, 250, 955, 430, 
Verschueren,96-9, 335,495 
Victorins, 98. 

Villaroel, 109. 

Villecourt, 149. 

Viller, 34.59, 87-99, 125- 
26, 1536-41, 201. 203-8, 
212, 214, 219, 239, 242, 
251-2.257-93,222-6, 374- 
388, 417-24, 425-496, 
429, 

Vincent de Paul (S.), 60- 
86, 105, 164-83, 294-321, 
350-56, 389-411, 422. 

Vincent de Rouen, 42. 

Vitae Patrum, 379. 

Vittori, 437, 

Vogt, 434. 

Vonlanthen, 222. 

Voosen, 219. 


Waffelaert, 224,336. 
Wagenmann, 94, 
Wagner (F.) 109. 
Watkin, 112. 
Weld-Blundel!, 109. 
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Welser, 217. 
Werquigneul, 414. 
Westermayer, 224. 
Wieser, 421-24. 
Wild, 437. 
Wilden, 112. 
Wilhelm, 436. 
Wilhelmus, 384. 
Wilhem, 217. 
Williams (A), 94. 
Wilmart, 89, 4142-3, 291, 
334. 


Winkethofer, 495. 
Wirth, 434. 
Wolf, 426. 
Wouters, 218. 
Wunderle, 112. 


Zamet, 343, 409, 418. 
Zaragueta, 112. 
Zarncke, 111, 228. 
Zimmermann, 196, 
Lallig, 135. 

Zopico, 223. 

Lorell, 5. 
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